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  Tafsir ishari dan psikologi memiliki objek kajian yang sama, yaitu 
membedah pada ranah kejiwaan. Psikologi dengan membaca, mengamati tingkah 
laku manusia, selanjutnya memberi solusi. Sementara tafsir ishari membaca jiwa 
manusia melalui al-Qur‟an untuk diarahkan kepada Allah SWT. Tafsir ishari al-
‘Ala>wi> merupakan refleksi kejiwaan al-‘Ala>wi> yang berdasarkan ahwa>l dan 
maqa>m (pengalaman sufistiknya). Maka untuk meneliti lebih jauh atas tafsir 
isharinya yang menggambarkan diri (kondisi psikologi) al-‘Ala>wi,> peneliti akan 
menggunakan pendekatan psikosufisme sebagai pisau analisa. Maka 
dirumuskannya persoalan berikut, diantaranya pertama, konstruksi psikosufisme 
al-‘Ala>wi>, kedua, konsepsi psikosufisme al-‘Ala>wi>, ketiga, struktur jiwa dalam 
psikosufisme tafsir al-‘Ala>wi>  
Tujuan dari penelitian ini, ialah untuk memperoleh gambaran persoalan 
diatas, yakni konstruksi dan konsepsi psikosufisme al-‘Ala>wi>, kemudian struktur 
jiwa dalam psikosufisme tafsir al-‘Ala>wi>. Sedangkan metodologi penelitiannya, 
penelitian ini termasuk dalam kajian kepustakaan (library research). Bahan 
primer penelitian ini ialah tafsir karya al-‘Ala>wi> yang berjudul Luba>b al-‘Ilm dan 
al-Minah al-Quddusiyah. Bahan sekunder dari penelitian ini yakni literatur yang 
berkaitan dengan karya al-‘Ala>wi> yang lain, buku-buku tentang psikologi sufi, 
dan teori-teori kepribadian. Adapun teknik pengumpulan data yang digunakan 
adalah studi dokumen, kemudian dilakukan pengolahan data dengan teknik 
editing, coding, dan pengorganisasian data. Selanjutnya, dilakukan analisis data 
menggunakan content analysis guna menemukan, mengidentifikasi, mengolah, 
dan menganalisis bahan penelitian untuk memahami makna, signifikansi, serta 
relevansinya. 
Psikosufisme al-‘Ala>wi> merupakan psikologi yang berlandaskan pada al-
Qur’an dan Hadis serta diwarnai oleh ajaran-ajaran tasawuf al-‘Ala>wi>. Adanya 
titik temu antara psikologi transpersonal dan tasawuf, kemudian melahirkan 
psikosufisme. Selanjutnya, membentuk konstruksi psikosufisme dari ajaran 
tasawuf al-‘Ala>wi>, yaitu kesatuan wujud, penyucian ritual, dan perlambangan 
salat dalam kitab tafsir luba>b al-‘Ilm dan al-Minah al-Quddusiyah karya al-
‘Ala>wi> yang merujuk pada kitab Misyka>t al-Anwa>r karya al-Ghazali.  
Konsepsi jiwa menurut pandangan al-‘Ala>wi> terdiri dari ahwa>l dan 
maqa>m, hal ini dapat dilihat dalam menafsirkan surah al-Najm ayat 13-18 yang 
menggambarkan ahwa>l al-‘Ala>wi> berada di tingkat musyahadah dan maqa>mat al-
‘Ala>wi> berada di posisi tertinggi, yaitu al-ma’rifah.  
Struktur jiwa berdasarkan konsep psikosufisme terdiri dari id (nafs), ego 
(ruh), dan super ego (qalb). Dalam penafsirannya di surah al-An’am ayat 75-79, 
ahwal-nya dalam melihat setiap ciptaan-Nya yaitu sebagai manifestasi dari al-
Haq, adalah id yang berbasis positif (nafs mutmainnah). Sedangkan, ego atau 
akal adalah bahasa tafsir al-‘Ala>wi> yang menyatakan bahwa nabi Ibrahim ketika 
menyaksikan ciptaan-Nya maka akan semakin mengukuhkan ketransendenan 
Tuhan dan super ego atau qalb ditunjukkan dengan kondisi kejiwaan al-‘Ala>wi> 
berupa musha>hadah atau mempersaksikan hadirnya Allah dalam setiap melihat 
ciptaan-Nya. 
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A. Latar Belakang Masalah  
Karya tafsir ishari identik dengan pendekatan tasawuf yang 
merepresentasikan sisi kejiwaan. Pisau bedah yang digunakan dalam 
interpretasi tafsir ishari menggunakan pendekatan tasawuf melalui 
dialektika maqa>ma>t –ah}wa>l dan pengalaman spiritual. Area interpretasi 
tafsir ishari memberikan ruang ekspresi kepada tasawuf dan psikologi 
untuk membaca bersama-sama ayat-ayat al-Qur‟an. Robert Frager 
menguatkan hal ini, bahwa tasawuf mempunyai kesamaan dengan kajian 
psikologis, bahkan tasawuf mencakup lebih luas dari psikologi. Frager 
menjelaskan bahwa obyek tasawuf adalah jiwa (ar-ru>h}), hati (al-qalb), dan 
diri (an-nafs).1 
Sebenarnya proses kerja penafsiran merupakan perilaku mufassir 
dengan segudang pengalaman, pengetahuan, dan kondisi psikologi. 
Seorang ahli psikologi yaitu Sigmunt Freud, mengatakan bahwa apapun 
yang dilakukan seseorang sangat dipengaruhi oleh psikologi alam bawah 
sadarnya, yang salah satu variannya adalah emosi. Saat seseorang berbuat 
sesuatu sebenarnya ada alam bawah sadar yang mengendalikannya. Tidak 
terlepas dari kerja penafsiran esoterik yang merupakan sebuah perilaku, 
                                                          
1
 Robert Frager, Psikologi Sufi, terj. Hasmiyah Rauf (Jakarta: Serambi Ilmu 
Semesta, 2005), 29. 







































Secara empiris sebenarnya sulit bagi para peneliti sosial, budaya, 
dan agama membuktikan epistemologi tafsir ishari bersumber dari 
pengetahuan transenden. Bahkan klaim para peneliti adalah tafsir ishari 
jika diakui sebagai karya transenden adalah hal yang dipaksakan kecuali 
memang ada indikasi-indikasi penguat (qari>nah) ke arah tersebut. Menurut 
hipotesa penulis, diantara dua kubu yang berseberangan dalam 
epistemologi tafsir ishari, keadaan jiwa tasawuf lebih dominan dalam 
mendasari penafsiran esoterik. Jadi, bukan pengetahuan dari Allah secara 
given (mauhibah) atau bukan sebuah nalar ideologis para gnostik Islam, 
melainkan aktualisasi emosi sufistik.
3
 
Dua pandangan berbeda dalam epistemologi tafsir ishari antara 
epistemologi tafsir ishari berbasis transenden dan epistemologi ishari 
berbasis nontransenden dapat dikompromisasi melalui tafsir ishari al-
Qushairi> yang mendasarkan epistemologinya berdasarkan pada 
pengalaman (wajd) dan perasaan (dhawq). Metodologi tafsir ishari al-
Qushairi> mewadahi dua pandangan berbeda serta mampu menjembatani 
tudingan negatif kaum kaum orientalis dan fanatisme kaum sufi. 
Pengalaman dan olah rasa sebagai sebuah epistemologi pengetahuan 
diperbincangkan oleh al-Qushairi>>, seorang mufassir sekaligus sufi dalam 
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 Habib al-Amin, “Emosi Sufistik dalam Tafsir Ishari: Studi atas Tafsir Lat}a’if al-







































konsep wajd dan dhawq. Al-Qushairi>> menjelaskan bahwa salah satu 
bentuk pengalaman mengesankan dalam tasawuf adalah al-wajd dan 
dhawq. Konsep al-wajd sebagai pengalaman-pengalaman spiritual yang 
didapatkan seorang sufi dalam tahapan-tahapan tasawuf menuju wus}u>l 
kepada Allah. Al-Qushairi>> menjelaskan bahwa al-wajd merupakan 
pengetahuan apa saja yang muncul dalam hati, tanpa kesengajaan hadir 
ketika seseorang merasakan pengalaman batin yang kuat. Sedangkan 
dhawq adalah apa yang dirasakan seorang hamba berkenaan dengan hal-
hal yang gaib, sebagai hasil dari ketekunan ibadah.
4
 Ini artinya al-
Qushairi> lebih menekankan pengalaman kejiwaannya dibanding konsep 
mawhibah. 
Penelitian ini terfokus pada penafsiran-penafsiran Ah}mad al-
‘Ala>wi>. Dari yang sudah diperbincangkan diatas, bahwa tafsir ishari 
bukanlah pengetahuan dari Allah secara given (mawhibah), melainkan 
aktualisasi emosi sufistik yang didasarkan pada dua konsep yakni al-wajd 
dan dhawq. Tafsir ishari al-‘Ala>wi> bukanlah suatu tafsir yang menolak 
secara mutlak penggunaan zahir ayat, malah sebaliknya zahir ayat 
memberikan pengaruh dalam tafsir ishari al-‘Ala>wi>, ini yang membedakan 
antara tafsir ishari dengan tafsir batini. Hal tersebut terbukti ketika beliau 
menafsirkan surah al-Najm ayat 13 tentang bagaimana ru‟yatullah Nabi 
saat melaksanakan mi’raj. Tafsir ishari al-‘Ala>wi> merupakan refleksi 
                                                          
4
Muhammad Abu> al-Qa>sim al-Qushairi>, Al-Risalah Al-Qusyairi> fi ‘ilm al-
Tashawuf, tahqiq Abdul Halim Mahmud (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1957), 
38. 



































kejiwaan dan memiliki orientasi ketuhanan, ini sama halnya tafsir ishari 
yang lain semisal al-Qushairi>, al-Alusi, al-Bursawi, dan lain-lain. 
Sehingga apa yang ditafsirkan selalu dikaitkan dengan ketuhanan, 
tepatnya menguraikan relasi makhlu>q dan kha>liq.   
Adapun dalam menafsirkan suatu ayat, terkadang di permulaan 
beliau katakan dengan sebuah ungkapan انتفلتسيو نارعشي yang 
mengindikasikan bahwa dhawq apa yang dirasakan seorang al-‘Ala>wi> 
berkenaan dengan hal-hal yang gaib, sebagai hasil dari kecerdasan 
spritualnya (ketekunan ibadahnya) dan yang menarik ialah kemudian dapat 
diteliti setiap untaian atau penjelasannya dalam menafsirkan. Hal itu juga 
bisa berupa sya‟ir-sya‟ir dan ajaran tasawufnya yang merepresentasikan 
emosi rindu seorang sufi shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> kepada Yang Mutlak. 
Dalam teori Freud, seseorang yang mengalami suatu kondisi 
kejiwaan akan mengungkapkan gejala-gejala kejiwaannya. Seseorang akan 
bercerita dan berbicara tentang ungkapan-ungkapan yang akan sering 
berkorelasi. Dari situ dapat dianalisis kondisi kejiwaan apa yang 
melingkupi seseorang.
5
 Pada kasus penafsiran al-‘Ala>wi> ini juga berlaku 
demikian, ketika seseorang sedang mengalami kondisi rindu kepada 
kekasihnya maka gejala itu akan tampak dari hasil tulisan atau ungkapan-
ungkapan yang didesain khusus untuk menjaring informasi itu. Kondisi 
                                                          
5
 K. Bertens, Psychoanalisis (New York: Harvester Wheatsheap, 1994), 50. 



































emosional inilah yang mungkin dapat mempengaruhi seorang mufassir 
sufi dalam menulis tafsirnya.  
Menurut Sigmund Freud, gejala kejiwaan seseorang dapat 
dianalisis dengan mengamatinya dan menginterview. Sejauh mana aspek-
aspek kejiwaan itu dikeluarkan baik dalam bentuk kata-kata maupun 
ekspresi. Kata-kata yang mengandung ungkapan perasaan dan berulang-
ulang diucapkan serta mempunyai keterkaitan dengan ungkapan disinyalir 
merupakan salah satu ciri gejala kejiwaan yang ditampilkan.
6
 Menurut 
Annabel, aktualisasi kejiwaan itu disebut “cermin” yang mana istilah 
cermin dipinjamnya dari penelitian yang dilakukan oleh Paul Nwyia 
tentang tafsir ishari sebagai cermin antara sisi batin tasawuf dan sisi batin 
kitab suci Nwyia, yang menawarkan konsep metafora cermin sebagai 
model dalam menafsirkan al-Qur‟an. Ide refleksi yang ditawarkan 
metafora cermin Nwyia dikuatkan oleh Annabel Keeler dalam 
penelitiannya sendiri. Menurut Annabel, kejiwaan mufassir sufi sebagai 




Hal ini menunjukkan bahwa kebenaran-kebenaran yang terefleksi 
dalam penafsiran ishari tentu saja akan menujukkan keragaman yang 
bersifat subjektif. Menurut al-Qushairi>, sebagai praktisi dalam dunia 
                                                          
6
Masoud Kianpour, ‚Experiences of Emotion Management in Medical Care”, 
Journal of Applied Sociology, Vol. 48 (2013), 112-122. 
7Annabel Keeler, ‚Tafsir Sufistik sebagai Cermin: Al-Qushairi> Sang Mursyid 
dalam Karyanya Lata>if al-Isya>ra>t‛, Jurnal Studi al-Qur’an, Vol. 2, No. 1 (2007), 
174. 



































tasawuf dan tafsir, para sufi menjelaskan makna ishari al-Qur‟an 
berdasarkan pada mara>tib atau maqa>m serta anwa>r wa aqda>r  (cahaya dan 
kemampuan). Abu Nas}r as-Sarraj, seorang ulama sebelum al-Qushairi> 
dalam Luma’ menyatakan bahwa setiap mufassir sufi masing-masing 
berbicara berdasarkan ahwa>l, maqa>m, dan wajd (pengalaman sufistik). 
Teori tentang ahwa>l, maqa>m, dan wajd inilah yang kemudian 
mempengaruhi subjektivitas aktualisasi kejiwaan tafsir ishari.  
Ah}mad al-‘Ala>wi> dalam tafsirnya sangat mencerminkan dirinya 
sebagai seorang mursyid yang sangat kompeten. Sebagai contoh, dalam 
banyak penafsirannya yang menggambarkan ahwa>l dan maqa>m 
(pengalaman sufistiknya) al-‘Ala>wi> berbeda dengan mufassir sufi yang 
lain, hal itu dapat dirasakan dalam penafsirannya surah al-Najm ayat 13-
18. Ah}mad al-‘Ala>wi> menafsirkan al-Najm ayat 13 adalah ru‟yatullah 
baginda Rasulullah Muhammad, ini sama halnya dengan al-Qushairi yang 
menafsirkan demikian, yang membedakan adalah penjelasannya yang luas 
dan disertai dalil dan argumen yang kuat. Sedangkan mufassir sufi yang 
lain seperti al-Alusi, al-Tustari, dan yang lain menafsirkan al-Najm ayat 13 
adalah penglihatan Nabi terhadap Jibril AS. Apa yang dimaksudkan 
dengan sungguh dia (Muhammad) telah melihatnya pada pewahyuan yang 
lain
8
 adalah melihat Jibril dengan wujud aslinya. Ini sebagaimana adanya 
riwayat yang menyebutkan demikian. Adapun riwayat lain yang 
bertentangan ialah dari Imam Nawawi berkata: Inilah pendapat yang kuat, 
                                                          
8
 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemah (Semarang: CV. Thoha Putra, 
1999), al-Najm 53:1. 



































menurut kebanyakan ulama yaitu Rasulullah melihat Allah dengan mata 
kepalanya di malam isra>’ mi’ra >j. Sesuai dengan hadis Ibnu ‘Abbas 
terdahulu.
9
 Terlepas dari pertentangan tersebut, penafsiran al-‘Ala>wi> 
dalam masalah ini akan menggambarkan ahwa>l dan maqa>m yakni 
pengalaman sufistiknya al-‘Ala>wi>. Terkait masalah tersebut, beliau 
menjelaskan bahwa Rasulullah isra’ mi’raj telah mencapai puncak 
keruhanian yang disebut makrifat, yakni merupakan pencapaian maqa>m 
tertinggi yang selalu terkoneksi dengan mala’ al-a’la (Allah SWT). 
Demikian penelitian ini akan mengkaji dari definisi dan konstruksi 
psikosufisme Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>. Bermula tentang pemaparan 
terkait penjelasan teori psikologi dari berbagai tokoh psikologi modern. 
Selanjutnya, mengkonstruksi teori-teori tersebut untuk menampung 
psikosufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> melalui ajaran tasawufnya. 
Kedua, adalah tentang konsepsi psikosufisme dalam pandangan 
shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>, yakni konsep sufistik yang salah satunya 
ditunjukkan dengan pencapaian ahwa>l (states) dan maqa>mat (stations). 
Sedangkan dalam teori psikologi humanistik oleh Abraham Maslow 
diwujudkan dengan pencapaian aktualisasi diri (self aktualization) dan 
pengalaman puncak (peak experience).  
Ketiga, adalah struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari shaikh 
Ah}mad al-‘Ala>wi>, yakni kondisi kejiwaan al-‘Ala>wi> dalam tafsir isharinya 
yang didalamnya terdapat berbagai struktur. Melalui perbandingan teori 
                                                          
9
 Ibn Taimiyah, Majmu>’ah al-Fata>wa, Vol. 6 (Beirut: Darul Fikr, 1980), 509. 



































psikoanalisis berdasarkan struktur topografi psike manusia terdiri dari id, 
ego, dan super ego dengan konsep kepribadian dalam psikologi Islami 
atau psikosufisme disebut nafsu, akal, dan hati.  
B. Identifikasi dan Batasan Masalah  
Berdasarkan pada latar belakang diatas, maka permasalahan yang 
terkait dengan penelitian ini dapat diidentifikasi sebagai berikut: 
a. Karya tafsir esoterik menampakkan atau memvisualisasikan 
psikologi dan perilaku jiwa mufassirnya.  
b. Sejauh mana alam bawa sadar mempengaruhi perilaku jiwa 
mufassir dalam membuat karya tafsir.  
c. Mengukur tingkatan atau ragam perilaku jiwa sufi dalam sebuah 
karya tafsir.  
d. Definisi dan konstruksi psikosufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>. 
e. Konsepsi psikosufisme dalam pandangan shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>. 
f. Struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari shaikh Ah}mad al-
‘Ala>wi>. 
Beberapa masalah yang telah diidentifikasi di atas, maka dibatasi 
lagi pada masalah sebagai berikut:  
a. Definisi dan konstruksi psikosufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>.  
b. Konsepsi psikosufisme dalam pandangan shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>. 
c. Struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari shaikh Ah}mad al-
‘Ala>wi>. 
 



































C. Rumusan Masalah  
Berdasarkan batasan masalah di atas, maka rumusan masalah 
dalam penelitian ini ialah:  
1. Bagaimana definisi dan konstruksi psikosufisme shaikh Ah}mad 
al-‘Ala>wi> ? 
2. Bagaimana konsepsi psikosufisme dalam pandangan shaikh 
Ah}mad al-‘Ala>wi> ? 
3. Bagaimana struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari 
shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> ? 
D. Tujuan Penelitian  
Sebagaimana yang telah disebutkan pada rumusan masalah 
sebelumnya, maka tujuan yang hendak diraih dari penelitian ini ialah: 
a. Menjelaskan definisi dan konstruksi psikosufisme shaikh 
Ah}mad al-‘Ala>wi>  
b. Mengetahui konsepsi psikosufisme dalam pandangan shaikh 
Ah}mad al-‘Ala>wi> 
c. Mengetahui struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari 
shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>  
E. Kegunaan Penelitian 
Dalam penelitian ini ada dua signifikansi yang akan dicapai, yaitu 
dari aspek keilmuan yang bersifat teoritis dan dari aspek praktis yang 
bersifat fungsional. 



































1. Secara teoritis, tafsir ishari al-‘Ala>wi> memberikan sumbangsih 
berupa penafsiran yang memiliki metode dan pendekatan yang 
berbeda dari mufassir-mufassir sebelumnya.  
2. Secara praktis, menambah wawasan keilmuan, khususnya di 
bidang tafsir al-Qur‟an, yakni mengetahui produk tafsir baru 
yang ditulis oleh tokoh sufi untuk umat manusia dan khususnya 
untuk umat Muslim, dengan harapan bisa mengambil manfaat 
dari penelitian ini. 
F. Kerangka Teori 
Penelitian sebelumnya membedah tafsir shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
dengan ilmu epistemologi tafsir, yakni diantaranya dengan 
menggambarkan nilai validitas tafsir ishari Ah}mad al-‘Ala>wi>. Sedangkan 
peneliti kali ini membedah dan menelisik lebih jauh tafsir ishari Ah}mad 
al-‘Ala>wi> dengan menggunakan pisau analisis tasawuf dan psikologi. 
Titik temu antara tasawuf dan psikologi, yang keduanya sama-sama 
berada dalam wilayah kajian yang menuju jiwa. Perilaku jiwa dalam 
tasawuf jika dibandingkan dengan ilmu psikologi mempunyai kesamaan 
dalam ranah kejiwaan. Psikologi mempelajari perilaku manusia secara 
umum, sedangkan tasawuf mengkaji hati, diri, dan jiwa. 
Psikologi dengan membaca, mengamati tingkah laku manusia, 
selanjutnya memberi solusi. Sementara tafsir ishari membaca jiwa 
manusia melalui al-Qur’an untuk diarahkan kepada Sumber Cahaya, yaitu 
Allah SWT. Tafsir ishari shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> merupakan refleksi 



































kejiwaan al-‘Ala>wi> yang berdasarkan ahwa>l dan maqa>m (pengalaman 
sufistiknya). Maka untuk meneliti lebih jauh atas tafsir isharinya yang 
menggambarkan diri (kondisi psikologi) al-‘Ala>wi,> peneliti akan 
menggunakan pendekatan psikosufisme sebagai pisau analisa. Dengan 
begitu dirumuskannya beberapa persoalan berikut, diantaranya pertama, 
konstruksi psikosufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>, kedua, konsepsi 
psikosufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi >, dan ketiga, struktur jiwa dalam 
psikosufisme tafsir ishari shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>. 
 Struktur jiwa berdasarkan konsep psikosufisme terdiri dari id 
(nafs), ego (ruh), dan super ego (qalb).  Tiga unsur ini diyakini dalam 
disiplin ilmu psikologi dan tasawuf sangat berpengaruh dalam perilaku 
sesorang, baik itu ucapan ataupun perbuatan. Dalam karya tafsir ishari 
yang ditulis oleh para sufi dianggap memiliki kekhasan dan keunikan, 
sebab berbeda dengan tafsir lain, tafsir ishari menafsirkan dari sisi 
esoteriknya.  Membedah struktur jiwa dalam tafsir ishari adalah dengan 
menjelaskan tiga unsur tersebut melalui analisis bacaan terhadap teks 
tafsir ishari. Sehingga akan dapat didiagnosa dari tiga unsur tersebut 
mana antara id (nafs), ego (ruh), dan super ego (qalb).  
G. Penelitian Terdahulu  
Penelitian secara khusus berkenaan dengan tafsir Ishari terlihat 
dalam penelitian para sarjana dan ahli pengkajian Islam terhadap tafsir. 
Secara spesifik penelitian dan studi yang terkait tafsir sufi dan al-‘Ala>wi> 
sudah ada yang meneliti, namun kajian yang membahas tentang emosi dan 



































sastra sufi sebagai proses kerja penafsiran belum tersentuh. Adapun 
penelitian terdahulu yang mengkaji tentang tafsirnya al-‘Ala>wi>, 
diantaranya ialah: 
1. Faisal Hanafi, Tafsir Sufistik Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> dalam 
Perspektif Epistemologi, tesis Prodi Ilmu al-Qur‟an dan Tafsir, UIN 
Surabaya pada tahun 2017. Karya Faisal Hanafi ini pembahasannya 
berkaitan dengan epistemologi kitab tafsirnya al-‘Ala>wi>. Didalamnya 
dijelaskan tentang validitas penafsirannya apabila diuji dengan teori 
validitas tafsir sufistik yang dikemukakan oleh al-Dhahabi> adalah valid 
atau dapat diterima. Hal itu terlihat dari penafsirannya yang 
mengharmoniskan makna zahir ayat dengan makna batin. Namun 
berbeda jika diuji dengan teori uji kebenaran dalam ilmu epistemologi, 
hal itu akan sulit karena jika melihat dari salah satu teori uji kebenaran 
seperti teori korespondensi, yang menurut teori itu sebuah penafsiran 
ia harus berkorespondesi dengan realita yang ada. Maka hal itu akan 
sulit, demikian karena terkendala oleh faktor sumber dan pendekatan 
yang diterapkan dalam tafsir sufi, yang berupa intuitif sehingga sulit 
dibuktikan secara empiris, sebab hal tersebut tidak memiliki kaitan 
langsung dengan realita, melainkan berhubungan dengan tingkat 
spritual seorang sufi. Inilah yang kemudian menurut peneliti mengukur 
validitas tafsir sufi menggunakan teori uji kebenaran dalam ilmu 
epistemologi sangat tidak tepat. Hemat penulis, dalam penelitian kali 



































ini ingin menelisik lebih jauh tentang bagaimana tafsir ishari al-‘Ala>wi> 
dalam kacamata ilmu psikologi dan tasawuf.
10
 
2. Habib al-Amin, Emosi Sufistik dalam Tafsir Ishari: Studi atas Tafsir 
Lat}a’if al-Isha>ra>t karya al-Qushairi, disertasi Prodi Tafsir Hadis, UIN 
Syarif Hidayatullah Jakarta pada tahun 2015. Penelitian ini mengkaji 
masalah psikologi mufassir sufi, peneliti mengetahui lebih jauh tentang 
peran ilmu psikologi dalam mengamati sebuah karya tafsir berbau 
sufistik. Disertasi ini menyimpulkan bahwa metodologi penafsiran al-
Qushairi> dalam Lat}a>’if al-Isha>ra>t dipengaruhi oleh unsur emosi 
sufistik. Hal ini dibuktikan dengan emosi yang ditampilkan al-Qushairi> 
dalam penafsiran sufistiknya terhadap ayat-ayat al-Qur‟an. Unsur 
emosi diekspresikan al-Qushairi> dalam bentuk penafsiran bahasa syair. 
Diantara emosi itu adalah emosi cinta penghambaan (al-mah{abbah al-
‘ubu>diyyah) dan emosi cinta kekasih (al-‘ishq al-muh}ibb). Disertasi ini 
menunjukkan bahwa unsur emosi ikut berkontribusi dalam metodologi 
tafsir melalui bahasa simbolis dan bahasa syair dalam penafsiran.
11
 
3. Habib al-Amin, Tafsir Sufi Lat}a’if al-Isha>ra>t karya al-Qushairi 
Perspektif Tasawuf dan Psikologi, suatu artikel yang dimuat dalam 
jurnal Suhuf, Vol. 9, No. 1, 2016. Di dalam artikel ini, penulisnya 
berusaha mencari titik temu antara tasawuf dan psikologi dalam 
membaca tafsir sufi Lat}a’if al-Isha>ra>t karya al-Qushairi, tulisan ini 
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 Muhammad Faisal Hanafi, ‚Tafsir Sufistik Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> dalam 
Perspektif Epistemologi‛ (Tesis--UIN Sunan Ampel, Surabaya, 2017). 
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 Habib al-Amin, “Emosi Sufistik dalam Tafsir Ishari: Studi atas Tafsir, xiii. 



































terletak pada persinggungan antara interpretasi tafsir sufi dengan 
psikologi. Indikasi yang membuktikan adanya persinggungan itu ialah 
ekspresi pengalaman kejiwaan sebagai sumber interpretasi yang 
diaktualkan melalui bahasa syair dan prosa. Namun penelitian ini 
belum mencari titik temu antara tasawuf dan psikologi dengan kitab 
tafsir ishari lainnya yaitu kitab Tafsir Luba>b al-‘Ilmi fi> Su>rah wa al-
Najm dan al-Minah} al-Quddu>siyyah fi Sharhi al-Murshid al-Mu’in bi 
T}ariq al-S}ufiyyah karya shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>.  
Sepanjang penelusuran kepustakaan yang penulis lakukan 
mengenai Tafsir Ishari Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> dalam Perspektif 
Tasawuf dan Psikologi ternyata memang belum dibahas. Oleh karena itu, 
penulis akan membahas dan mengkaji Psikosufisme dalam tafsir Ishari: 
Kajian Atas Tafsir Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> secara komprehensif, terlebih 
terkait dengan persoalan-persoalan sebagaimana yang telah dipaparkan 
oleh penulis dalam rumusan masalah. 
H. Metode Penelitian 
Mempertimbangkan bahwasanya penelitian ini memusatkan 
perhatian untuk mencari titik temu antara tasawuf dan psikologi dalam 
mengkaji tafsir ishari shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>, maka penelitian ini akan 
memberlakukan prosedur serta alur penelitian sebagai berikut: 
1. Jenis Penelitian  
Penelitian ini menggunakan metode penelitian kualitatif yaitu prosedur 
penelitian yang menghasilkan data deskriptif beberapa kata-kata 



































tertulis atau lisan dari suatu objek yang dapat diamati dan diteliti.
12
 Di 
samping itu, penelitian ini juga menggunakan jenis penelitian library 
research (penelitian kepustakaan), dengan mengumpulkan data dan 
informasi dari data-data tertulis baik berupa literatur berbahasa Inggris, 
Arab maupun literatur berbahasa Indonesia yang mempunyai relevansi 
dengan penelitian. Oleh karena itu, penelitian ini termasuk ke dalam 
kajian tokoh Ah}mad al-‘Ala>wi>, maka akan digunakan dua metode 
secara bersamaan. Pertama, biografis yaitu menjelaskan penelitian 
tentang kehidupan, lingkungan serta sosio-kultural yang 
melatarbelakangi tokoh tersebut. Kedua, taksonomis yaitu penelitian 
tentang gagasan dan pemikiran dalam karya-karya Ah}mad al-‘Ala>wi>, 
khususnya kitab tafsir yang sudah ditulisnya.  
2. Sumber Penelitian 
Untuk mendukung tercapainya data penelitian di atas, pilihan akan 
akurasi literatur sangat mendukung untuk memperoleh validitas dan 
kualitas data. Oleh karena itu, bahan yang dijadikan sumber data 
penelitian ini ialah: 
a. Bahan Primer  
Berupa kitab tafsir shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> yang berjudul Luba>b 
al-‘Ilm fi> Su>rah wa al-Najm dan al-Minah al-Quddu>siyyah fi 
Sharhi al-Murshid al-Mu’in bi T}ariq al-S}ufiyyah. 
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 Lexy J. Moleing, Metodologi Penelitin Kualitatif (Bandung: Remaja 
Rosdakarya, 2002), 3. 



































b. Bahan Sekunder  
1) A Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh Ah}mad al-
‘Ala>wi> by Martin Lings  
2) Dialog antara Tasawuf dan Psikologi karya Hasyim 
Muhammad, buku yang mereduksi jurang pemisah antara 
tasawuf dan psikologi, terutama kajiannya secara khusus 
melakukan telaah perbandingan antara konsep maqa>ma>t dan 
ah}wa>l dalam tradisi tasawuf dengan teori psikologi humanistik 
Abraham Maslow.  
3) Psikologi Sufi karya Robert Frager, buku yang mengeksplorasi 
tradisi spiritual tasawuf. 
4) Perbincangan Psikologi Sufi karya Lynn Wilcox, buku ini 
menyandingkan psikologi yang dianggap mereka terasa kering 
melalui pendekatan ilmiahnya dengan sufisme yang juga 
dianggap mereka terasa spiritual melalui pendekatan 
essensialnya. 
5) Teori-teori kepribadian karya E. Koeswara, buku ini 
menjelaskan tentang teori-teori kepribadian yang paling 
berpengaruh terhadap personologis modern dewasa ini.  
6) Rekonsiliasi psikologi sufistik karya Abdullah Hadziq, buku ini 
fokus mengkomparasikan pemikiran psikologi sufistik al-
Ghazali dan humanistik Abraham Maslow.   
 



































c. Bahan tersier  
1) Julia Clancy-Smith, The Oxford Encyclopedia of the Modern 
Islamic World.  
2) Martin Lings “Ibn Ali>wa” dalam Encyclopedia of Islam. 
3) Terapi Hati Model Sufi: Sebuah Pengalaman Transenden karya 
David Heinemann, buku ini sebuah kajian klasik tentang 
mistikisme dan psikologi agama. 
4) Ilmu Jiwa Berjumpa Tasawuf karya Lynn Wilcox, buku ini 
membawa psikologi ke dalam rumusan-rumusan dan ukuran-
ukuran yang lebih spiritual. 
3. Teknik Pengumpulan Data 
Teknik pengumpulan data pada penelitian ini adalah studi dokumen, 
yaitu mencari dan mengumpulkan berbagai data berupa catatan buku, 
kitab dan lain sebagainya yang berhubungan dengan hal-hal itu atau 
variabel terkait penelitian berdasarkan konsep-konsep kerangka 
penulisan yang sebelumnya telah dipersiapkan. 
4. Teknik Analisis Data 
Teknik analisis bahan penelitian pada penelitian ini adalah content 
analysis. Dalam analisis bahan penelitian ini dokumen atau arsip yang 
dianalisis disebut dengan istilah teks. Content analysis menunjukkan 
pada metode analisis yang integratif dan secara konseptual cenderung 
diarahkan untuk menemukan, mengidentifikasi, mengolah, dan 







































I. Sistematika Pembahasan 
Untuk mempermudah dalam memberikan pemahaman dan 
gambaran yang utuh dan jelas tentang isi penelitian ini, pembahasan dalam 
tesis ini terdiri dari lima bab dengan sistematika penulisan sebagai berikut: 
Bab pertama adalah pendahuluan yang merupakan 
pertanggungjawaban metodologis penelitian, terdiri atas latar belakang 
masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, dan kegunaan penelitian. 
Selanjutnya yaitu kerangka teori sebagai pijakan dasar dalam penelitian 
ini, telaah pustaka untuk mengetahui penelitian-penelitian terkait yang 
sudah ada sebelumnya dan sekaligus menunjukkan orisinalitas penelitian 
yang penulis lakukan, Setelah itu diuraikan metodologi penelitian ini 
mulai dari model dan jenis penelitian, sumber penelitian dan prosedur 
pengumpulan, pengolahan dan analisis data. Bab ini kemudian diakhiri 
dengan paparan tentang sistematika pembahasan. 
Bab kedua pada bab ini, berbicara tentang shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>  
dan karya tafsirnya. Pembahasan ini dibagi dalam beberapa poin, yaitu 
biografi yang meliputi riwayat hidup dan perkembangan intelektualnya, 
ajaran tasawufnya, dan karya-karya shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi>. Kemudian 
dilakukan kajian secara umum tentang kitab tafsir ishari al-‘Ala>wi> berupa 
tinjauan umum metode serta karakteristik penafsiran psikosufistik.    
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Burhan Bungin, Metode Penelitian Kualitatif: Aktualisasi Metode ke Arah 
Ragam Varian Kontemporer  (Jakarta: RajaGrafindo, 2007), 203. 



































Bab Ketiga. Bab ini menjelaskan pertemuan tafsir ishari dengan 
psikosufisme. Bab ini dijelaskan dalam tiga pembahasan, antara lain: 
karakteristik tafsir ishari, epistemologi psikosufisme tafsir ishari, serta 
tafsir ishari dan psikosufisme yang terdiri dari konsep dasar psikosufisme 
dan titik temu tafsir ishari dengan psikosufisme.  
Bab Keempat. Bab ini merupakan kajian pokok dalam penelitian 
ini, yang memaparkan psikosufisme dalam kitab tafsir ishari shaikh 
Ah}mad al-‘Ala>wi> yang berjudul Luba>b al-‘Ilm fi> Su>rah wa al-Najm dan 
al-Minah al-Quddu>siyyah fi Sharhi al-Murshid al-Mu’in bi T}ariq al-
S}ufiyyah berupa analisis tentang konstruksi psikosufisme shaikh Ah}mad 
al-‘Ala>wi>, konsepsi sufistik yang salah satunya ditunjukkan dengan 
pencapaian ahwa>l (states) dan maqa>mat (stations) dalam pandangan 
shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi, serta struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir 
ishari shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi berkaitan dengan konsep nafsu, akal, dan 
hati. 
Bab Kelima. Bab ini merupakan bab penutup yang berisi tentang 
kesimpulan yang menyajikan hasil atau jawaban atas pertanyaan dalam 
penelitian ini. Peneliti juga mengemukakan beberapa saran serta 
kontribusi penelitian di dalam bab ini.  
 
 
































AH{MAD AL-‘ALA>WI> DAN KITAB TAFSIRNYA 
 
A. Biografi Shaikh Ah}mad al-‘Ala >wi  
1. Riwayat Hidup dan Perkembangan Intelektual Shaikh Ah}mad al-
‘Ala>wi> 
Beliau bernama lengkap Abu> al-Abba>s Ah}mad ibn Must}afa> al-
‘Ala>wi>> merupakan seorang sufi berkebangsaan Aljazair yang hidup di 
abad 20. Beliau lahir di Mostaganem pada tahun 1869 dan wafat pada 
tanggal 14 Juli tahun 1934 M telah mendirikan tarekat sufinya sendiri, 
yang disebut ‘alawiyya.14 Seorang orientalis Prancis bernama Emile 
Dermenghem, menyebut al-‘Ala>wi> disebut sebagai salah satu Shaikh sufi 
kenamaan zaman kita. Meskipun berlatarbelakang dari keluarga yang 
sederhana dan tidak lama mengenyam pendidikan formal, al-‘Ala>wi> 
berhasil menciptakan ikatan keagamaan yang kuat dengan para murid dan 
za>wiyah di seluruh Maghribi, Masyriq, Afrika Timur, Yaman, dan hingga 
Eropa. Perjalanan hidupnya adalah sebuah kisah tentang pembaharuan 
spiritual yang luar biasa dalam idiom sufisme di suatu zaman ketika kaum 
sufi dan sufisme terancam oleh gerakan pembaharuan salafiyah.
15
  
Ah}mad al-‘Ala>wi> dilahirkan di Mostaganem (Aljazair Barat yang 
menjadi kota tempat tinggal orang Eropa dan orang Arab) pada tahun 
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 Mark Sedgwick. Melawan Dunia Modern: Tradisionalisme dan Rahasia 
Sejarah Intelektual Abad ke-20  (London: Oxford University Press, 2009), 86. 
15
 Julia Clancy-Smith, dalam The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic 
World, Vol 6, terj. Eva Y. N., dkk (Bandung: Mizan, 2002), 96.  





































 Bapaknya bernama Must}afa> al-‘Ala>wi> dan ibunya bernama 
Fatimah, beliau merupakan satu-satunya anak laki-laki dari tiga 
bersaudara. A}hmad al-‘Ala>wi> tidak pernah sekolah di pendidikan formal 
meskipun cuma sehari, karena pelajaran yang beliau peroleh banyak dari 
bapaknya di rumah termasuk dalam belajar menghafal al-Qur‟an. Beliau 
menghafal al-Qur‟an sampai sepuluh surah, hal itu disebabkan keadaan 
ekonomi keluarganya yang sangat kurang sehingga memaksanya bekerja 
untuk memenuhi kebutuhan hidup keluarganya.  
Bapaknya wafat ketika A}hmad al-‘Ala>wi> genap berusia enam belas 
tahun. Meskipun usianya masih tergolong muda, beliau melakukan segala 
jenis pekerjaan demi bapaknya. Beliau bekerja sebagai tukang sepatu 
selama beberapa tahun, kemudian dilanjut dengan berdagang. Walaupun 
sibuk sebagai pedagang, beliau tetap menyempatkan diri untuk belajar dan 
mengikuti pengajian. Beliau tekun dan ketagihan dalam belajar, terkadang 
menekuni berbagai buku hingga sepanjang malam. Selain dilatarbelakangi 
oleh bakat dan kemampuan terhadap pemahaman tertentu terhadap ilmu 
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 Setahun sebelum kelahiran al-‘Ala>wi>, ibunya yang bernama Fatimah melihat 
Nabi menggenggam sekuntum bunga kuning muda. Wajah Nabi sembari 
tersenyum, kemudian melemparkan bunga itu kepada Fatimah dan diambilnya 
dengan khidmat. Di saat bangun dari tidurnya, Fatimah menceritakan mimpinya 
itu kepada suaminya. Suaminya menakwilkan mimpi itu bahwa mereka akan 
dianugerahi anak yang sholeh. Hingga kemudian Allah mengabulkan 
permintaannya, setelah beberapa minggu kemudian Fatimah mengandung 
seorang anak laki-laki (dikisahkan dalam kitab al-Rawdhah al-Thaniyyah, hal 9. 
dikutip oleh Martin Lings, sebagai buku yang berisi berbagai keterangan 
kehidupan dan kegiatan ruhani Shaikh A}hmad al-‘Ala>wi>).      



































agama, beliau juga dibantu oleh seorang shaikh yang sering  diajaknya ke 
rumah untuk belajar banyak kepada Shaikh tersebut.
17
  
Perjalanan intelektual spiritual al-‘Ala>wi> ke arah sufisme terjadi 
pada tahun 1880-an. Nilai-nilai sufistik terbentuk atas kecenderungan 
pertamanya kepada salah seorang guru tarikat ‘Isa>wi,18 yang membuatnya 
terkesan adalah sikapnya yang tidak keduniawian dan keshalehannya, 
sehingga beliau tertarik melaksanakan ajaran dan amalan-amalan yang 
dilakukan oleh tarikat
19
 tersebut. Setelah menghadiri majelis zikir 
‘I<sawiyah dan mengikuti berbagai praktik yang menurutnya berlebihan 
seperti memakan api dan menjinakkan ular, al-‘Ala>wi> mulai meragukan 
manfaat dari tarekat tersebut. Sejak itu al-‘Ala>wi> memutuskan untuk 
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 Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh A}hmad al-Ala>wi> 
(His Spiritual Heritage and Legacy), terj. Abdul Hadi (Bandung: Mizan, 1989), 
46. 
18
 Di dalam tarikat ‘Isa>wi, terdapat praktek memakan api, menyihir ular, dan 
lain-lain. Asal usul praktek ini berasal dari pendirinya Muhammad Ibn Isa (wafat 
pada tahun 1523). Setelah menimbulkan kecemburuan Sultan Meknes, dia 
diperintahkan meninggalkan kota bersama muridnya-muridnya. Mereka tidak 
memiliki bekal maka segeralah mereka kelaparan, sehingga mereka meminta 
gurunya untuk memberi mereka makanan melalui karamahnya. Gurunya 
mengatakan bahwa mereka boleh saja memakan apapun yang ditemukan di jalan.  
Maka tidak ada yang bisa dimakan kecuali kerikil, ular, dan kalajengking, 
merekapun memakannya sampai kenyang dan tanpa menimbulkan rasa sakit. 
Lihat Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh A}hmad al-
Ala>wi> (His Spiritual Heritage and Legacy), 47. 
19
 Tarikat berasal dari kata t}ari>qah yang artinya jalan yang harus ditempuh oleh 
seorang calon sufi agar berada sedekat mungkin dengan Allah. Sedangkan tiap 
tariqah mempunyai Shaikh, upacara ritual, dan bentuk zikir sendiri. Tarikat 
dapat pula digambarkan sebagai jalan yang berpangkal dari syari’at sebab jalan 
utama disebut syar’, sedangkan anak jalan disebut t}ariq. Kata turunan ini 
menunjukkan bahwa menurut anggapan para sufi, pendidikan mistik merupakan 
cabang dari jalan utama yang terdiri dari hukum Ilahi, tempat berpijak bagi setiap 
muslim. Baca: Rasihon Anwar dan Mukhtar Solihin, Ilmu Tasawuf  (Bandung: 
Pustaka Setia, 2004), 165.  



































membatasi hubungan dengan tarikat tersebut, hanya pada doa-doa dan 
membaca al-Qur‟an. Pada akhirnya, beliau bertemu dengan shaikh Sidi 
Muhammad al-Bu>zidi yang merupakan guru tarekat Darqa>wiyah. 
Setelah diterima masuk tarekat Darqa>wiyah oleh al-Bu>zidi, yang 
juga membimbing para pemula, al-‘Ala>wi> menjadi muqaddam- orang 
yang berwenang menasbihkan anggota baru ketika memasuki suatu 
tarekat- pada usia 25 tahun.
20
 Sampai pada waktu dimana shaikh al-Bu>zidi 
wafat pada tahun 12 Syawal 1327 H (27 Oktober 1909).
21
 
Al-‘Ala>wi> berada di Oran sampai guru spiritualnya yang bernama 
al-Bu>zidi wafat di tahun 1909. Kemudian, al-‘Ala>wi> mengadakan 
perjalanan ke Tunis, Tripoli, dan Istanbul. Di kota terakhir tersebut, beliau 
tinggal hingga 1910. Kesultanan „Uthmaniyah pada waktu itu jatuh akibat 
pergolakan politik revolusioner Turki Muda yang mendepak Sultan pada 
April 1909. Pengalaman di ibukota kesultanan Uthmaniyah selama 
kekuasaan Komite Persatuan dan Kemajuan, tampaknya memperkukuh 
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 Julia Clancy-Smith, The Oxford Encyclopedia, Vol. 6, 96. 
21
 Dikisahkan oleh Sidi ‘Uddah tentang mimpi al-Ala>wi> sebelum wafat gurunya 
al-Bu>zidi, dalam tidurnya al-Ala>wi> melihat seseorang masuk menuju ke tempat 
tinggalnya. Orang tersebut dipersilahkan duduk oleh al-Ala>wi>. Kemudian 
semakin jelas dilihatnya bahwa dia adalah Nabi Muhammad Saw. Beliau Nabi 
Saw. bertanya: ‚tidak taukah kau kenapa aku datang padamu ?‛, ‚saya tidak tau 
mengapa, wahai Rasulullah‛ tanya al-Ala>wi>, Rasulullah mengatakan kepadanya 
bahwa ‚sultan timur telah meninggal dunia dan insha Allah kau akan 
menggantikannya menjadi sultan. Lalu bagaimana pendapatmu ?‛, al-Ala>wi> 
berkata: ‚Jika saya diberi kedudukan yang tinggi ini, siapa yang akan membantu 
saya dan siapa yang akan mengikuti saya ?‛ Rasul pun menegaskan ‚aku akan 
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meninggalkan al-Ala>wi>. Kemudian al-Ala>wi> bangkit mengikuti kepergiannya. 
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orientasi konservatif al-‘Ala>wi>. Tidak lama kemudian, beliau kembali ke 
tanah kelahirannya, yakni Mostaganem. Beliau kembali ke Masyriq untuk 
naik haji ke Makkah dan Madinah. Beliau mengunjungi Jerusalem dan 
Damaskus, kemudian meninggal pada tahun 1934.
22
 
Di Oran, para pengikutnya meminta al-‘Ala>wi> untuk menjadi 
pemimpin tarekat mereka. Sekitar lima tahun kemudian, beliau mendirikan 
sebuah tarekat yang terlepas dari tarekat Darqa>wiyah, Maroko. Di Tidgitt, 
kampung muslim di daerah Mostaganem, sebuah za>wiyah besar dibangun 
di pinggir laut dan berhasil menarik banyak murid. Sikap sang guru 
terhadap hubungan kaum Muslim dengan rezim penjajah dan terhadap 
ajaran salafiyah menimbulkan konflik dengan orang Eropa maupun 
sesama Muslim. Selain mengecam aksi orang-orang Aljazair 
bernaturalisasi menjadi warga negara Prancis, al-‘Ala>wi juga menentang 
westernisasi, sekularisme, dan modernisasi.   
Untuk menandingi terbitan dari kaum reformis al-Shiha>b, al-
‘Ala>wi> menerbitkan surat kabar mingguan untuk membela sufisme dari 
para penentangnya. Hingga menjelang kematiannya, al-‘Ala>wi> telah 
menulis sekitar enam belas karya terutama mengenai sufisme dan sebuah 
di>wa>n syair.  
2. Ajaran Tasawuf Shaikh A}hmad al-‘Ala>wi>  
A}hmad al-‘Ala>wi> dalam kitabnya al-Minah al-Quddu>siyyah 
merumuskan bahwa apa yang semestinya harus disifatkan kepada Tuhan, 
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diantaranya ialah sifat Wujud, Tanpa Awal, Tanpa Akhir, Berdiri Sendiri, 
Tanpa Banding, zat ataupun sifat dan Tindakan yang Esa, Maha Kuasa, 
Maha Hidup, Maha Mendengar, Maha Berfirman, dan Maha Melihat. Di 
dalam kitab ini, al-‘Ala>wi> memberi ulasan tentang apa yang merupakan 
milik Allah. Apabila seseorang menggambarkan dirinya dengan salah satu 
sifat tadi, niscaya berbantahan dengan sifat tersebut.
23
 
Al-‘Ala>wi> mengelompokkan sifat-sifat menjadi tiga jenis dan 
masing-masing memiliki dunianya sendiri yang khas. Melihat, mendengar, 
dan berbicara adalah dari dunia indera manusia (‘alam al-nasu>t). Kuasa, 
berkehendak, dan mengetahui adalah dari dunia kekuasaan (‘alam al-
malaku>t), sedang hidup adalah dari dunia Penguasaan (‘alam al-jabaru>t) 
dan tidak satu pun dari itu semua terpisah dari Zat yang Maha Meliputi, 
yaitu ketrasendenan-Nya di atas segala pembatasan. 
24
 
Kemudian apabila orang-orang membicarakan sifat-sifat yang 
bergantung atau yang ada pada benda-benda ciptaan, yang mereka maksud 
adalah sifat-sifat tersebut tergantung atas diri mereka sendiri untuk 
perwujudan lahir mereka, karena ada itu terjalin dari sifat-sifat, maka 
apabila diperiksa kembali segala sesuatu yang ada tidak akan menemukan 
apa-apa selain Keesaan Tuhan, Keesaan Zat, Sifat, dan Tindakan.
25
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Shaikh al-‘Ala>wi> kemudian menjabarkannya secara rinci tentang 
kebalikan-kebalikan sifat-sifat Tuhan, yang dipandang tidak mungkin 
apabila bertalian dengan Tuhan. Al-‘Ala>wi> mengutip apa yang dikatakan 
Ibn Asyir mengenai ketiadaan, kepunahan, kematian, ketulian, kebisuan, 
dan kebutaan.  Dari sini beliau mengatakan apa yang tidak mungkin bagi 
Tuhan dan tidak dapat tidak bagi hamba dan yang dimaksudkan hamba 
ialah seluruh alam semesta cipataan-Nya yang dimulai dengan firman Kun 
fayakun. Oleh sebab itu, sebagai seorang hamba hendaknya sadar akan 
sifat awal keberadaannya dari ketiadaan. Maka apabila seorang hamba 
menyadari betul sifat-sifatnya, niscaya Tuhan akan menambahnya dengan 
sifat-sifatNya. Salah satu sifat hamba adalah ketiadaan murni, jika sebagai 




Kemusnahan juga merupakan salah satu sifat hamba. Hamba itu 
musnah bagaikan khayalan di dalam khayalan dan suatu ketiadaan di 
dalam ketiadaan. Jika hamba memiliki keberadaan, maka kenapa dapat 
terhapus. Bagaikan fatamorgana di gurun yang disangka air oleh orang-
orang yang dahaga, tetapi apabila didatangi dia tidak mendapatkan sesuatu 
apapun dan tidak dijumpai Allah disampingnya. Sekalipun demikian, jika 
seorang hamba mau meneliti diri sendiri, niscaya akan menjumpai bahwa 
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dirinya itu tidak ada dan yang dijumpainya adalah Tuhan serta tidak akan 
ada yang tinggal dalam diri hamba selain nama tanpa bentuk. 
27
 
Wujud itu sendiri adalah wujud Tuhan, bukan wujudmu sebagai 
hamba. Apabila engkau menyadari benar-benar perkara itu dan ingin 
memahami bagaimana wujud Tuhan dengan menelanjangi dirimu dari 
segala yang bukan wujudmu, maka kau dapati dirimu sebagai bawang 
merah. Jika kau mengupasnya, dari kulit yang pertama, kedua, ketiga, dan 
seterusnya, maka tiada yang tinggal dari bawang itu. Begitulah hamba 
dalam kaitannya dengan wujud yang benar. 
28
 
Diriwayatkan bahwa Rabi‟ah al-Adawiyah bertemu dengan salah 
satu seorang ahli makrifat dan menanyakan maqa>m yang dicapainya, dan 
dia menjawab: „aku telah menampak jalan ketaatan, dan tidak ada dosa 
padaku, karena Tuhan menciptakan. Kemudian Rabi‟ah berkata: sayang, 
keberadaanmu adalah sebuah dosa dan tidak ada dosa lain yang dapat 
dibandingkan dengan itu, maka tampakkan dirimu di jalan mereka yang 
menyadari Keesaan dan jangan menegaskan bahwa yang selain Tuhan itu 
ada, karena jika seseorang dari kaum menegaskan wujud atau keberadaan 
dirinya, berarti dia telah berbuat syirik. Namun kebanyakan orang tidak 
dapat menghindarkan diri dari menegaskan keberadaan selain Tuhan.
29
  
Hidup juga bukan dari sifat hamba, karena kau itu mati dalam 
bentuk hidup, seperti orang gila yang kerasukan mengaku bahwa dia tidak 
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demikian. Selain itu, sifatmu yang lain adalah tuli, karena mendengar 
bukanlah milikmu. Tuhan adalah Pendengar dan dengan menisbahkan sifat 
ini kepada dirimu, maka kau disebut tuli. Meskipun kau memiliki telinga, 
karena jika engkau dapat mendengar, maka kau akan mendengar firman 
Tuhan di setiap waktu dan keadaan, sebab Dia tak pernah berhenti 
berfirman. Demikian pula apabila engkau tidak bisu, pastilah engkau akan 
dapat menjawab apa yang difirmankan-Nya. Buta juga merupakan sifatmu 
yang lain. Apabila engkau bisa melihat, engkau pasti menyaksikan nama-
Nya, yang Nyata secara lahir, namun kini yang kau lihat cuma tampakan-
tampakan. Maka ketahuilah baik-baik sifat kebutaanmu, renungi sedalam-
dalamnya hikmah yang ada dalam penisbahan itu kepada dirimu dan 
kemudian akan muncul kepadamu sinar Penglihatan. Lantas dirimu akan 
mendengar apa yang tidak pernah kau dengar dan melihat apa yang tidak 
pernah kau lihat, namun yang demikian tidak dapat terjadi apabila engkau 




Shaikh al-‘Ala>wi> menegaskan, jangan percaya bahwa dunia ini 
memiliki yang lain atau berada di luar kehadiran Tuhan, karena dunia ini 
tidak kurang dari salah satu Perwujudan-Nya. Termasuk juga salah satu 
Rahasia-Nya, salah satu Cahaya-Nya, Ia adalah Cahaya langit dan bumi. 
Seperti kisah yang terangkan dalam al-Qur‟an dalam surah sebagai 
berikut: 
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Dan demikianlah Kami perlihatkan kepada Ibrahim tanda-tanda 
keagungan (Kami yang terdapat) di langit dan bumi dan (Kami 
memperlihatkannya) agar dia termasuk orang yang yakin. Ketika 
malam telah gelap, dia melihat sebuah bintang (lalu) dia berkata: 
“inilah Tuhanku”, tetapi tatkala bintang itu tenggelam dia berkata: 
“saya tidak suka kepada yang tenggelam”. Kemudian tatkala dia 
melihat bulan terbit dia berkata: “inilah Tuhanku”. Tetapi setelah 
bulan itu terbenam, dia berkata: “sesungguhnya jika Tuhanku tidak 
memberi petunjuk kepadaku, pastilah aku termasuk orang yang 
sesat”. Kemudian tatkala ia melihat matahari terbit, dia berkata: 
“inilah Tuhanku, ini yang lebih besar”. Maka tatkala matahari itu 
terbenam, dia berkata: “hai kaumku, sesungguhnya aku berlepas 
diri dari apa yang kamu persekutukan”. Sesungguhnya aku 
menghadapkan diriku kepada Rabb yang menciptakan langit dan 
bumi, dengan cenderung kepada agama yang benar dan aku 
bukanlah termasuk orang-orang yang mempersekutukan Tuhan.
31
 
Ibrahim tidak mengatakan inilah Tuhanku dengan cara membuat 
perbandingan, namun mengatakannya untuk mengukuhkan ketrasendenan 
Tuhan, ketika kepadanya diwahyukan kebenaran dari segala kebenaran 
yang disuratkan dalam ayat yang indah kemanapun kau menghadap, disitu 
akan terlihat wajah Tuhan. Ibrahim mengabarkan kepada kaumnya 
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mengenai kebenaran ini agar mereka bersyukur dan bertakwa kepada 
Tuhan. Semua ini karena apa yang diwahyukan kepadanya mengenai 
kerajaan langit dan bumi, sehingga beliau menemukan kebenaran Sang 
pencipta maujud di dalam ciptaan. Kemudian beliau ingin berbagi kepada 
yang lain tentang pengetahuan yang telah diperolehnya, namun beliau 
melihat bahwa hati mereka berpaling jauh dari ajaran Tauhid yang murni, 
yang kepadanya ajaran itu diberikan oleh Tuhan, sehingga beliau berkata: 




Perkataan “aku tak menyukai hal yang lenyap” beliau terangkan 
berikut ini dalam bagian yang lain: “Walaupun kebenaran tampak oleh 
hamba-hamba-Nya dalam beberapa bentuk, namun Dia cemburu kepada 
nama bentuk-bentuk lain dalam perwujudan-Nya, karena bentuk yang 
terbatas yang menjadi tumpuan mereka sangat kerap memiliki kefanaan 
yang sangat cepat masanya.” Ibrahim tidak mau kalau Tuhan seperti itu 
dan kalau tidak mengenali-Nya dalam segala dan karena itu beliau berkata, 
aku tidak menyukai hal-hal yang lenyap yaitu aku tidak mengetahui Tuhan 
di dalam sesuatu yang terpisah dari sesuatu yang lain sehingga dengan 
lenyapnya benda itu aku akan melupakan-Nya. Aku telah memalingkan 
wajahku dan kemana saja aku memalingkan wajahku, disana ku lihat 
keindahan Tuhan. Saat ini, Ibrahim lebih menyukai salah seorang putranya 
dan Tuhan mengujinya, yaitu dengan memerintahkan agar Ibrahim 
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mengorbankan anaknya itu dan Ibrahim mentaati, maka dengan begitu 
telah membuktikan kemurnian tauhidnya.
33
 
3. Karya-karya Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
Shaikh A}hmad al-‘Ala>wi> hampir sepenuhnya tidak dikenal di luar 
wilayah tasawuf. Pada tahun antara 1910 sampai 1930 M, memang beliau 
telah menerbitkan enam belas karya dan beberapa diantaranya sampai 
dicetak dua kali. Tempat-tempat penerbitannya pun beraneka ragam antara 
Aljazair, Tunisia, Kairo, Damaskus, dan Mostaganem- tempat mukimnya. 
Namun karya-karya ini luput dari dunia akademik, sehingga benar-benar 
tidak wajar sampai lepas juga dari pengamatan para ahli seperti 
Brockleman, bermaksud mendaftari setiap buku atau risalah berbahasa 
Arab yang diketahui ada. Terlebih lagi, tidak ada satu copy pun dari 
tulisan Shaikh al-‘Ala>wi> yang terdapat pada Bibliotheque Nationale dan 
hingga sekarang tidak juga terdapat pada British Museum.
34
  
Kemungkinan murid-muridnya yang berjumlah ribuan tersebut 
memborong setiap edisi buku-buku itu begitu buku itu terbit, sehingga 
dengan demikian menjadi penghalang antara guru mereka dan masyarakat 
umum. A}hmad al-‘Ala>wi> pun tidak keberatan dengan hal tersebut, sebab 
kebanyakan dari tulisannya memang bukan ditujukan untuk khalayak 
umum. Meskipun begitu, kemasyhurannya sampai ke Emile Dermenghem, 
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yaitu seorang orientalis Prancis, bahwa al-‘Ala>wi> disebut sebagai ‚salah 
satu Shaikh sufi kenamaan zaman kita.‛35  
Tulisan-tulisan A}hmad al-‘Ala>wi> dibagi menjadi dua kelompok, 
berdasarkan diterbitkan atau tidak diterbitkannya tulisan-tulisan itu semasa 
hidupnya. Baik yang tidak diterbitkan olehnya dan yang agaknya tidak 




1. Mifta>h al-Shuhu>d fi> Maz}a>hir al-Wuju>d  
Sebuah buku panduan tentang kosmologi dan khususnya astronomi, 
yang membuat fakta-fakta modern sekaligus tradisional sehingga 
senantiasa tampak kebergantungan fisika pada metafisika. Rujukan-
rujukannya yang banyak, sebagaian besar ke al-Qur‟an, ke Ruh al-
Baya>nnya Bursawi, dan al-Ghazali.   
2. Tafsi>r al-Qur’a>n 
Sebuah ulasan Qur‟ani, disini masing-masing ayat diberi empat 
penafsiran dari yang harfiyah sampai pada yang spiritual murni. Hanya 
sampai ayat ke-40 surah al-Baqarah. Adapun ini satu-satunya naskah 
yang berada di za>wiyah Mostaganem, Aljazair.
37
 
3. Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm.  
Salah satu kitab tafsir yang akan diteliti pada tesis ini. Kitab tersebut 
ditulis pada tahun 1915. Menafsirkan al-Qur‟an dengan jalan ishari. 
Mencari makna batin pada ayat-ayat yang ada pada surah al-Najm, 
sebagaimana yang beliau Shaikh A}hmad al-‘Ala>wi> jelaskan dalam 
muqaddimah kitabnya. 
4. Al-Mawwa>d al-Ghaithiyyah al-Na>shi’u ‘an al-Hikam al-Ghauthiyyah 
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Sebuah ulasan mengenai pepatah-pepatah Shu’aib Abu> Madyan. Sidi 
Muhammad al-Ha>shimi mengatakan kepada Martin lings, bahwa 
menurutnya ditulis sekitar 1910 yaitu tidak lama setelah Shaikh al-
Bu>zidi wafat. Sebagiannya diterbitkan pada 1942 M. 
5. Al-Minah} al-Quddu>siyyah fi> Sharhi al-Murshid al-Mu’i>n bi T}ariq al-
Sufiyyah.  
Risalah yang akan diteliti pada tesis ini. Risalah kecil ini terdapat tiga 
bagian, pertama mengenai tiga bidang agama yaitu iman, islam, dan 
ihsan. Kemudian ilmu kalam, kaidah hukum (termasuk kewajiban-
kewajiban ritual), dan Mistikisme. Al-Minah} al-Quddu>siyyah hanyalah 
salah satu ulasan mengenai hal itu. Namun berbeda dari ulasan yang 
lain, sebab beliau memindahkan agama yang tingkatannya lebih rendah 
ke bidang yang paling tinggi, yaitu memadukan kembali iman dan islam 
di dalam ihsan. Al-‘Ala>wi> menulis versi pertama kitab tersebut ketika 
Shaikh al-Bu>zidi masih hidup, kemudian beliau kembali 
memperbaikinya sebelum dipublikasikan.
38
    
6. Al-Unmu>dzaj al-Farid 
Kitab yang memberikan isyarat tentang jalan menuju realisasi penuh 
akan keesaan dalam menerangkan apa yang dimaksud dengan 
dibungkusnya kitab-kitab langit dalam titik dari basmalah.
39
 Pada 
intinya, kitab ini menjelaskan tentang perlambangan huruf yang ada 




7. Al-Qawl al-Maqbu>l fi> ma> tatawashshalu ilahi al-‘Uqu>l 
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Sebuah pemaparan ringkas tentang Islam, iman, dan ihsan. Ditulis pada 
1913.  
8. Dauhat al-Asra>r fi> Ma’na al-Shala>h ‘ala> al-Nabiy al-Mukhta>r 





Pertama terbit pada tahun 1921. Berisi sya’ir-sya’ir yang ditulis oleh 
al-‘Ala>wi> sendiri. 
10. Nu>r al-Ithmid fi> sunnah Wadhi’ al-Ya>dhi ‘ala> al-Ya>d 
Sebuah risalah pendek yang ditulis untuk menunjukkan bahwa Imam 
Malik, seperti ketiga imam lainnya, mengatakan bahwa kedua tangan 
orang yang sedang salat supaya ditempatkan bagian dadanya, yang 
kanan memegang yang kiri, selama membaca surah al-Fatihah. Maka 
tarikat Alawi memakai cara ini, yang tetap mereka pertahankan, 
padahal hampir semua anggota lain madzhab Maliki tidak meletakkan 
kedua tangan mereka di atas dada. Inilah satu-satunya tulisan A}hmad 
al-‘Ala>wi> yang berbicara tentang fikih.42 
11. Al-Risalah al-‘Ala>wi>yah         
Sebuah pemaparan berisi ungkapan seribu sajak, tentang teologi, ritual, 
dan tasawuf yang disusun berdasarkan baris-baris al-Murshid al-Mu’in 
karya Ibn ‘A<syir tetapi dengan bahasa yang jauh lebih sederhana.43  
12. Al-Qawl al-Ma’ru>f fi al-Radd ‘ala> man ankara al-Tashawuf 
Pertama terbit pada tahun 1920. Ah}mad al-‘Ala>wi> menulisnya sebagai 
upaya untuk membela tasawuf. Ini merupakan jawaban terhadap 
pamflet yang berjudul “Cermin Penunjuk Kesalahan” oleh seorang 
dosen Sekolah Tinggi Agama di Tunis, yang kritikannya begitu picik 
dan kekanak-kanakan, sehingga tidak heran Ah}mad al-‘Ala>wi> bersusah 
payah menjawabnya melalui tulisannya ini. Di lain sisi kritikan itu tidak 
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kurang dari kristalisasi sebuah permusuhan umum yang tidak dapat 
diabaikan, sebab akan ada banyak orang yang mudah terangsang oleh 




13.  Maba>di’ al-Ta’yi>d fi> ba’di ma> yah}ta>ju ilahi al-Muri>d   
Sebuah pemaparan prosa yang sangat sederhana tentang sedikit perintah 
yang diperlukan bagi orang baru dalam tarikat ‘Ala >wi>, dalam baris-
baris yang sama dengan al-Risalah al-‘Ala>wi>yah. Bagian satu meliputi 




14. Tafsi>r Su>rah Wa al-‘As}r 
Sebuah ulasan mengenai surah al-„Asr. Kalau kebanyakan pengulas 
memandang kata-kata “sesungguhnya manusia dalam kerugian” sebagai 
kemerosotan orang-orang Arab, Persia dan lain-lain, sebelum Islam 
datang. Namun menurut A}hmad al-‘Ala>wi>, memandangnya sebagai 
keadaan dimana fisik manusia di bumi dibandingkan dengan keadaan 
spritualnya di Langit setelah dia “dicipta” (makhlu>q) tetapi sebelum dia 
“dibentuk” disebut (mushawwar).46 
15. Alla>h al-Qawl al-Mu’tamad fi> Mashru’iyyah al-Zikr bi al-Ism al-
Mufrad. Sebuah uraian ringkas tentang pengulangan nama Allah, yang 
ditulis sekitar tahun 1927. 
16. Risa>lah al-Na>s}ir Ma’ruf  fi> al-Dhabbi ‘an Majd al-Tasawwuf . Ditulis 
al-‘Ala>wi> sekitar tahun 1927.47  
B. Tafsir Ishari al-‘Ala>wi>: Metodologi dan Muatan Psikosufistik  
Tafsir ishari merupakan satu bentuk penafsiran al-Qur‟an yang 
berbeda dengan cara yang dilakukan oleh ulama tafsir pada umumnya, 
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yakni didasarkan pada isyarat-isyarat rahasia. Makna ayat diperoleh 
dengan memperhatikan isyarat yang tersembunyi, yang hanya tampak bagi 
orang-orang yang mempunyai kemahiran tertentu dan memahami 
perpautan maknanya yang tersurat dan tersirat. 
Tafsir ishari merupakan hasil produk ahli tafsir yang 
menggolongkan dirinya pada aliran tasawuf. Menurut al-Dzahabi, tafsir 
ishari adalah satu penafsiran al-Qur‟an menggunakan isyarat-isyarat 
tersembunyi yang hanya nampak pada pemuka-pemuka tasawuf 
didasarkan pada isyarat-isyarat rahasia dengan cara memadukan makna 
yang dimaksud dengan makna yang tersurat.
48
 Untuk memperoleh tafsiran 
ini dibutuhkan latihan kerohanian (riyad}ah) secara konsisten sehingga 
mencapai pada suatu tingkatan yang akan terungkap pada dirinya berbagai 
isyarat suci dibalik tabir ekspresi ayat al-Qur‟an. Namun demikian, 
mufassir-mufassir sufi menegaskan bahwa makna lahiriah suatu ayat harus 
dipahami terlebih dahulu sebelum memahami secara isyari.     
Salah satu mufasir sufi yang hidup di abad ke 20 (tepatnya antara 
tahun 1910-1930 M) adalah Shaikh A}hmad al-‘Ala>wi>  yang telah dibahas 
biografinya pada halaman sebelumnya. Shaikh A}hmad al-‘Ala>wi> hanya 
dikenal di dunia tasawuf dan karya-karyanya hilang dari pembahasan di 
dunia akademik, hal ini dimungkinkan karena pengikut-pengikutnya telah 
membeli semua karya-karyanya. Diantara karya atau tulisan al-‘Ala>wi> 
yang total berjumlah enam belas buah, yang paling penting adalah Luba>b 
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al-‘Ilmi fi Surah wa al-Najm dan al-Minah} al-Quddu>siyyah fi Sharhi al-
Murshid al-Mu’in bi T}ariq al-S}ufiyyah. Berikut ini akan dipaparkan 
terkait metode penafsiran al-‘Ala>wi> bermuatan psikosufistik dalam 
karyanya yang berjudul Luba>b al-‘Ilmi dan al-Minah} al-Quddu>siyyah, 
adalah sebagai berikut: 
1. Metode Penafsiran  
Metode tafsir adalah cara atau jalan yang sistematis atau teratur 
dalam menyingkap menjelaskan atau menyingkap makna dari lafal ayat-
ayat al-Qur‟an. Ali Iyāzī menyebutkan definisi metode tafsir ialah 
merupakan sebuah jalan yang ditempuh seorang mufassir dalam 
menjelaskan makna, mengambil kesimpulan setiap lafal-lafalnya, 
mengaitkan satu dengan lainnya serta menyebutkan riwayat-riwayat yang 
terkait dengannya dan memaparkan kandungan-kandungannya baik berupa 
petunjuk, hukum, faedah, sastra, dan sebagainya searah dengan 




Mengutip apa yang telah dipaparkan oleh Ridlwan Nasir tentang 
metode penafsiran. Setidaknya yang disebut metode atau alat untuk 
merealisir tujuan dari aliran-aliran tafsir ada lima, diantaranya : 
a. Sumber penafsiran  
b. Cara penjelasan  
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c. Keluasan penjelasan  
d. Sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan  
e. Corak Tafsir.50  
a. Sumber Penafsiran 
Mengenai sumber penafsiran terdapat tiga jenis, sebagai berikut: 
1) Metode bi al-Ma’thu>r bi al-Riwa>yah atau bi al-Manqu>l yakni 
metode menafsirkan al-Qur‟an yang bersumber dari al-Qur‟an, 
Hadis, pendapat sahabat, dan pendapat tabiin yang berhubungan 
dengan penjelasan al-Qur‟an.51 
2) Metode bi al-Ra’y atau bi al-Dira>yah atau bi al-Ma’qu>l adalah 
jenis metode menafsirkan al-Qur‟an yang bersumber dari ijtihad 




3) Metode bi al-Iqtira>n yakni metode menafsirkan al-Qur‟an dengan 
mengkombinasikan antara metode bi al-Ma`thu>r  dengan metode bi 
al-Ra’y.53 
Dari tiga sumber penafsiran di atas, tafsir luba>b al-Ilm fi> su>rah wa 
al-Najm dan al-Minah} al-Quddu>siyyah kategori menggunakan metode 
tafsir bi al-Iqtira>n yakni dengan mengkombinasikan antara metode bi al-
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Ma’thu>r dengan metode bi al-Ra’yi. Penafsiran al-‘Ala>wi> ini selain 
dengan mengungkapkan isyarat yang ada pada suatu ayat dalam al-
Qur’an, beliau juga memaparkan al-Qur’an dan hadis sebagai dasar 
pijakan pendapatnya. Seperti contoh penafsiran, dalam kitab tafsir luba>b 
al-Ilm fi> su>rah wa al-najm dibawah ini: 
/ ةيآ مجنلا /ىولذا نع قطني امو(3 فآرقلبا مّلكتي لا ّونأ مهفلا نم ردابتلداف ،)
 ةرىاظلا ؿاعفلأا رئاس نم لاعف لعفي لا ّونأ كلذ نم ّمعلأاو ،وسفن ىوى نع
 ّنكلو تيمر ذإ تيمر امو( :اهيف وب لعافلا وى لىاعتو وناحبس اللهو ّلاإ ،ةنطابلاو




Dan tiadalah yang diucapkannya itu (al-Qur‟an) menurut kemauan 
hawa nafsunya. Penjelasan mengenai ayat ini adalah Rasulullah 
SAW tidak berbuat suatu perbuatan, baik itu secara lahiriyah 
maupun secara batin. Sebenarnya, hakikat yang menyampaikan 
bukanlah Nabi itu sendiri, melainkan Allah SWT seperti yang 
dijelaskan dalam surah al-Anfal ayat 17, yang artinya: Maka (yang 
sebenarnya) bukan kamu yang membunuh mereka, akan tetapi 
Allahlah yang membunuh mereka dan bukan kamu yang melempar 
ketika kamu melempar, tetapi Allah-lah yang melempar, termasuk 
pula ayat yang menyatakan Alangkah terang penglihatan-Nya dan 
alangkah tajam pendengaran-Nya; tak ada seorang pelindungpun 
bagi mereka selain dari pada-Nya; dan Dia tidak mengambil 
seorangpun menjadi sekutu-Nya dalam menetapkan keputusan.  
Demikian al-‘Ala>wi> menjelaskan dengan menyebutkan ayat-ayat 
yang menjelaskan maksud dari al-Najm ayat 3. Kemudian berikutnya 
menjelaskan secara bahasa maksud dari kata al-Hawa, setelah itu barulah 
kemudian menjelaskan makna batin atau isyarat yang ada pada kandungan 
ayat tersebut. 
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Contoh penafsiran lain, dalam kitab tafsir lainnya al-Minah} al-
Quddu>siyyah dengan dalilnya sebagai berikut:55 
ا ًَّ َوَفٌَََّ َجَ َيَوَغََُِٱ َ
َّ
لَُِنَاََءرَ َْ َل َتَلَ اَََلَاقََ َهاَذََي ِّبَرََ








Ketika malam telah gelap, dia melihat sebuah bintang (lalu) 
dia berkata: “Inilah Tuhanku”, tetapi tatkala bintang itu 
tenggelam dia berkata: “Saya tidak suka kepada yang 
tenggelam”. 
 
Maksud al-Alawi terhadap penafsiran ayat tersebut, al-‘Ala>wi> 
tidak senang untuk mengetahui (makrifat) kepada Allah di dalam sesuatu 
tanpa sesuatu yang lain sampai seandainya sesuatu itu hilang, maka al-
‘Ala>wi> lupa terhadap Allah. Akan tetapi, al-‘Ala>wi> melihat akan 
hakikatnya dimanapun atau siapapun terdapat keagungan Allah.  
Sebagaimana peristiwa yang terjadi pada nabi Ibrahim, yakni 
perintah menyembelih anaknya dan beliau menaati perintah tersebut. Hal 
ini membuktikan kejujuran iman nabi Ibrahim, seperti halnya kejujuran 
anaknya (Ismail) karena mereka telah fana di dalam af’al Allah 
sebagaimana firman Allah, berikut ini:
56
 













ََفٱ َرُظٍَاَذاَيَ َ  ىََرحَََلاَقَ ََيََِجة
َ
أَٱ َفَ  نَػَاَيَ َُؤحَ ُرَمََِٓنُدِجَخَشَِنإََٓ اَشََءَ
ٱَُ َّللٌَََّ ِيَٱَ َّصهٌََ يِِبَََ
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Maka tatkala anak itu sampai (pada umur sanggup) berusaha 
bersama-sama Ibrahim, Ibrahim berkata: “Hai anakku 
sesungguhnya aku melihat dalam mimpi bahwa aku 
menyembelihmu. Maka fikirkanlah apa pendapatmu!”. Ismail 
menjawab: “Hai bapakku, kerjakanlah apa yang diperintahkan 
kepadamu; insya Allah kamu akan mendapatiku termasuk orang-
orang yang sabar.” 
 
Demikian al-‘Ala>wi> menjelaskan surat al-An’am ayat 76, 
kemudian, menjelaskan makna batin atau isyarat yang ada pada kandungan 
ayat tersebut dan selanjutnya menyebutkan ayat-ayat yang menjelaskan 
maksud dari dengan firman Allah tersebut. 
b. Cara Penjelasan  
 Terdapat dua cara penjelasan dalam menafsirkan al-Qur‟an, yaitu 
yang pertama adalah dengan bayani, kemudian yang kedua ialah dengan 
muqarin. Metode bayani atau metode deskripsi, yaitu dengan menafsirkan 
ayat-ayat al-Qur‟an hanya dengan memberikan keterangan secara deskripsi 
tanpa membandingkan riwayat atau pendapat dan tanpa memiliki (tarjih) 
atau sumber. Sedangkan metode muqarin atau komparasi, yaitu 
membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara dalam masalah yang 
sama, ayat dengan hadis, antara pendapat mufassir dengan mufassir lain 
dengan menonjolkan segi-segi perbedaan. 
57
 
 Al-‘Ala>wi> dalam menafsirkan surah al-Najm dalam kitab tafsir 
luba>b al-Ilmi dan kitab tafsir al-Minah} al-Quddu>siyyah, memakai metode 
bayani atau metode deskripsi. Hal itu terlihat dalam menjelaskan suatu 
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ayat, dengan terlebih dahulu mendeskripsikan maksud lahiriyah ayat 
tersebut, barulah kemudian beliau jelaskan makna isharinya. Demikian 
tidak tampak bahwa al-‘Ala>wi> mengkomparasikan antara pendapat 
mufassir dengan mufassir lain dengan menampakkan segi-segi perbedaan. 
c. Keluasan Penjelasan  
Metode tafsir bila ditinjau dari segi keluasan penjelasan tafsirnya, 
ada dua macam. Pertama, metode ijmaly yaitu penafsiran dengan cara 
menafsirkan ayat al-Qur‟an hanya secara global saja, yakni tidak 
mendalam. Sedangkan kedua metode itnabi, yaitu penafsiran dengan cara 
menafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an secara mendetail atau rinci, dengan 




Demikian diantara karyanya tafsir luba>b al-Ilmi dan al-Minah} al-
Quddu>siyyah dijelaskan oleh al-‘Ala>wi> dengan cukup detail. Beliau 
menguraikan panjang tentang isyarat yang ada pada suatu ayat. Meski 
didalamnya tidak semua dijelaskan secara panjang lebar. Namun 
keterangan yang cukup jelas dan banyak, dalam hal tafsir al-‘Ala>wi> bisa 
dikategorikan dengan tafsir metode it}nabi.  Seperti dibawah ini contoh 
penafsiran al-‘Ala>wi> yang menerangkan tentang bintang pada ayat 
pertama, sebagai berikut:  
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)، قلت إّف افتتاح ىاتو السورة الكريدة باسم النجم 1والنجم إذا ىوى/ النجم آية /
يشعرنا ويستلفتنا، لنعلم أّف الدقاـ ذو أهمّية، نعم، لدا فيو من الطلوع والنزوؿ 
والاستعلاء والتنزؿ، وعليو فهو ملائم لأسرار غريبة، إّف السامع إذا اعتبر ىوي 
يستغرب ما سيسمعو  النجم مع عظم جرمو وعلّو منزلتو إلى الأسفل ّثم يعرج، فلا
من عروج النّبي إلى السماء، ونزوؿ جبريل إلى الأرض عليهما السلاـ إّنّا يرى من 
ذلك من قبيل الإمكاف داخلا تحت تصّرؼ قدرتو عّز وجّل، ويقوؿ من الإمكاف 
أف تجري عادة الله في أنبيائو كّلما كمل استعداد أحدىم للعروج، يعرج بو فطرة الله 
ها قاؿ في إدريس عليو السلاـ: (ورفعناه مكانا علّيا / مرلَ آية / التي فطرىم علي
)، ومثلهما 851)، وفي عيسى عليو السلاـ: (بل رفعو الله إليو/ النساء آية / 75
في محمد أفضل الصلاة والسلاـ، إّلا أّف محمدا رجع بو لإتماـ ما وجب عليو من جهة 
عليو السلاـ لم يفرؽ الدلاء الأعلى،  الدكاف لا من جهة الدكانة، والدعتٌ أّف روحو
قاؿ مشتَا لذذا الدقاـ: (أبيت عند رّبّ يطعمتٍ ويسقيتٍ)، وىذا ما يخص 
الروحانّية، وإّلا فقد كاف يطوي الليالي سويا، ّثم أقوؿ: إّف القسم بو كناية عن نور 
بار ثاقب تنتهي فيو الأنوار، وتستمّد منو البصائر والأبصار، ولا يصرؼ ىذا الاعت
إّلا للنفس المحمدي والروح الأبدي، ولكّل امرىء ما نوى، ولكّل قلب ما حوى 
95
 
 nagned ilawaid ini harus naakubmep awhab nakatagnem >iw>alA‘-lA
 ayntaubmem gnay gnatnib utiay ,aynnaatpic aman tubeynem
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ke Bumi. Sesungguhnya yang demikian termasuk dalam ‘af’al 
Allah dengan segala kuasa-Nya. Tidak ada yang dapat 
menggerakkan semua itu melainkan Allah yang Maha berkuasa 
atas ciptaan-Nya.
60
   
 
Berkata tentang sesuatu yang mungkin bahwa adanya kuasa Allah 
atas Nabi-Nya, manakala telah sempurna persiapan salah satu dari mereka 
untuk naik dan singgah bersama-Nya dalam pencapaian makrifat, karena 
sesungguhnya atas fitrah Allah yang telah menciptakan mereka atas fitrah 
itu. Dia berkata tentang Idris اّيلع نااكم هانعفرو (dan kami telah 
mengangkatnya ke tempat yang tinggi. Dan berkata tentang Isa  وعفر لب
ويلإ الله (tetapi Allah telah mengangkat Isa kepada-Nya). Adapun 
Rasulullah Muhammad seperti keduanya nabi Idris dan nabi Isa. Akan 
tetapi, beliau kembali dari isra‟ mi‟raj ke muka bumi untuk 
menyempurnakan kembali apa yang menjadi kewajiban atas beliau. Ini 
menunjukkan bahwa ruh Muhammad tidak terpisah dengan zat-Nya, 
dengan kata lain, telah mencapai puncak keruhanian yang disebut 
makrifat. Makrifat merupakan pencapaian maqa>m tertinggi yang selalu 
                                                          
60
 Berkaitan dengan ‘af’al Allah  ini dibedakan menjadi dua bentuk. Pertama,  
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terkoneksi dengan mala’ al-a’la (Allah SWT). Hal ini sebagaimana 
jawaban beliau ketika ditanya oleh sahabat perihal amalan beliau yang 
berpuasa tiap hari berturut-turut, sahabat meminta untuk dapat mengikuti 
sunnahnya. Namun dengan lembut Rasulullah menjawab: 
لٍا تسل مكلثم تيبأ دنع  ّبّر تٍمعطي تٍيقسيو 
Sesungguhnya aku bukanlah seperti kalian. sesungguhnya aku 





Kemudian apa yang telah dikatakan bahwa kata sumpah dengan 
menggunakan bintang merupakan kinayah. Sebuah benda bercahaya dan 
berkilauan yang memberikan sinarnya, dengannya didapati terang dan 
pemandangan indah. Tentunya tidak mengesampingkan perumpamaan ini 
dengan pribadi Rasulullah. Setiap perkara tergantung pada niatnya dan 
setiap niat tergantung pada apa yang ada dalam hatinya. Demi bintang 
ketika terbenam, kami katakan hubungan atau wajah al-sibhi antara 
bintang dan pribadi Muhammad SAW ialah keduanya sama-sama sebagai 
petunjuk. Bintang memberi petunjuk melalui persinggahannya di langit, 
baik benda yang terbenam (samar-samar) serta ada yang tampak, ada 
yang karena peredarannya dan posisinya sangat dibutuhkan sebagai 
petunjuk jalan dikala langit mulai gelap.
62
 Ini sebagaimana firman-Nya, 
                                                          
61
 Al-’Ala>wi>, luba>b al-Ilm Tafsi>r fi> Su>rah wa al-Najm, 3. 
62
 Seperti seorang Baduwi ketika sedang dalam perjalanan tidaklah menjadi ragu 
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al-An’am ayat 97, sebagai berikut: Dan Dialah yang menjadikan bintang-
bintang bagimu, agar kamu menjadikannya petunjuk dalam kegelapan di 
darat dan di laut. Kemudian al-Nahl ayat 16, artinya: (Dia ciptakan) 




Maka demikian pula, pribadi diri Rasulullah yang memberikan 
petunjuk sebab kedudukan beliau yang mulia disisi Allah. Beliau juga 
yang telah membimbing dan mempertemukan manusia kepada Tuhannya 
yang Haqq. Maka Rasulullah Muhammad sangat dibutuhkan untuk umat 
manusia, yaitu sampai pada hal-hal yang khusus sekalipun. Maka sungguh 




d. Sasaran dan Tertib Ayat yang ditafsirkan  
Bila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat-ayat yang 
ditafsirkan, maka metode penafsiran al-Qur’an ada tiga macam. Pertama, 
metode tahlili yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan cara urut 
dan tertib sesuai dengan mushaf, dari awal surah al-Fatihah hingga akhir 
surah al-Nas. Kedua, metode tafsir maudhu’i yaitu suatu penafsiran 
dengan cara mengumpulkan ayat mengenai satu judul atau topik tertentu. 
Ada juga metode maudhu’i berupa tema surah tertentu. Ketiga ialah 
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metode nuzuli, yaitu menafsirkan dengan cara urut dan tertib sesuai 
dengan turunnya ayat al-Qur’an.65 
Sasaran tertib yang ditafsirkan oleh al-‘Ala>wi> dalam kitabnya 
luba>b al-Ilmi ialah masuk pada kategori tafsir metode maudhu’i, yaitu 
metode yang menafsirkan suatu ayat berdasarkan tema surah yang dipilih 
atau tema-tema tertentu, dalam hal ini tampak konsisten dengan judul 
kitabnya, luba>b al-Ilm Tafsi>r fi> Su>rah wa al-Najm dan tafsir al-Minah} al-
Quddu>siyyah. 
e. Corak Tafsir 
Aliran atau Corak dalam bahasa Arab memiliki beberapa istilah, 
yaitu: al-ittijah (orientasi), al-naz‘ah (kecenderungan), al-lawn (corak), al-
tayyār (aliran), al-madhhab (madhhab). Ibrahīm Sharīf memberikan 
definisi corak atau ittijah al-tafsīr sebagai berikut: 
 تيلا ثحابلداو تارظنلاو راكفْلااو ءارْلْا ةعومجبم اساسا دحتي هاتجلإا ـوهفم
 ىركف لمع في عيشت–تَسفتلاك-  ىلع ةبلاغ فوكتو ،اىتَغ نم حضوأ ةروصب
دصب ركفت ةيلك ةركف وأ يرظن راطإ اهمكيحو ،اىاوس ام تىلا ةفاقثلا ردصم ؽ
انهولب هتَسفت تنولو تَسفتلا بحاص ابه رثتأ . 
Pengertian al-ittijāh pada dasarnya adalah kumpulan pendapat, ide, 
pandangan dan kajian terdapat dalam suatu karya pemikiran seperti 
tafsir yang mempunyai ciri-ciri tertentu dan dominan berdasarkan 
kerangka teori atau ide dasar yang menggambarkan latar belakang 
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Dari definisi diatas dapat disimpulkan bahwa ittijah meliputi empat 
unsur; pertama merupakan pandangan, ide atau kajian yang memiliki 
karakteristik tertentu, kedua bersifat domiman, ketiga dapat mencerminkan 
latar belakangan pengetahuan mufassir dan yang keempat memberikan 
pengaruh dalam corak penafsirannya. 
Menurut Muhammad al-Farmawi, corak atau aliran tafsir ada 
mane diantaranya, corak fiqhiy atau hukum, corak shufy atau tasawuf, 
corak ‘ilmy, corak lughawiy, corak falsafiy, dan corak adabiy ijtima’iy 
(sastra dan budaya kemasyarakatan).67 Corak tafsir sufi ishari ialah model 
corak sufi yang digunakan oleh al-‘Ala>wi> dalam menafsirkan surah al-
Najm. Sebagaimana beliau katakan sendiri dalam mukadimah bahwa 
beliau sengaja mengarang kitab tafsir dengan jalan ishari. Dibawah ini 
adalah apa yang disampaikan beliau dalam mukadimahnya: 
Kitab ini ditulis kaya akan pengertian. Demikian keiinginan kami 
mengarang kitab tafsir al-Qur‟an dengan jalan atau melalui isyarat, dan 
apa yang diringkas dari ayat-ayat al-Qur‟an, dari inti dan rahasianya, serta 
hikmah-hikmah dan sastra. Melalui kemampuan, pemahaman, dan 
perasaan untuk rahasia-rahasia yang terkandung dalam al-Qur‟an yang 
tidak diketahui lainnya. Maka kami mengambil surat al-Najm dan 
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mengeluarkan mutiara yang begitu berharga dari dalam samudra. Yang 
menunjukkan tentang kedudukan ilmiyah dan pemahamannya yang begitu 
cakap untuk makna-makna kitab Allah, dengan uslub (tatanan bahasa) 
yang kuat, yang tidak biasa dipakai oleh manusia.
68
 Contoh penafsiran al-
‘Ala>wi> dengan corak sufi isharinya, ialah ketika beliau menafsirkan ayat 
13-18 yaitu tentang ma‟rifatullah. Al-Qur‟an menyebut dua penglihatan 
yang dimiliki Nabi akan yang Haqq ketika isra‟ mi‟raj. Yang pertama 
dengan mata batin (qalb), kedua dengan mata z}ahir. Melihat pohon sidrah 
merupakan penglihatan jenis kedua.  
Begitu pula Ah}mad al-Ala>wi> menafsirkan surah Yusuf ayat 84 
dalam kitab al-Minah} al-Quddu>siyyah, beliau menjawab dari pertanyaan 
teman-temannya atas kesedihan nabi Ya’qub, bahwa sesungguhnya nabi 
Ya’qub tidak bersedih atas sosok pribadi nabi Yusuf, akan tetapi beliau 
bersedih atas nabi Yusuf itu dari sisi bahwa nabi Yusuf adalah tempat 
tajalli pengejawantahan yang Haqq (Allah) di dalam diri ketampanan nabi 
Yusuf. Seperti halnya, pengejawantahan terhadap nabi Musa di gunung 
T}ursina sehingga sampai tidak terjadi kondisi jiwa merasakan kenikmatan 
kedekatan dengan Allah (uns) kecuali di gunung tersebut. 
2. Karakteristik Penafsiran Psikosufistik 
Psikosufistik merupakan singkatan dari psikologi sufistik, yaitu 
suatu ilmu tentang tingkah laku manusia yang konsep-konsepnya dibangun 
atas dasar paradigma tasawuf yang berbasis al-Qur‟an dan hadis. 
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Psikosufistik atau dengan istilah lain psikologi sufistik, sebenarnya 
sebagai kajian psikologis terhadap pemahaman sufistik. Keilmuan terkait 
penafsiran psikologi sufistik tafsir ishari al-‘Ala>wi>, memiliki karakteristik 
sebagai berikut: 
1. Selalu mengedepankan pengembangan potensi batin ke arah 
kesadaran psikologis untuk senantiasa dekat dengan Allah.
69
 Semisal 
penafsirannya sebagai berikut: 
/ ةيآ مجنلا /ىوى اذإ مجنلاو1 مجنلا مسبا ةيدركلا ةروسلا وتاى حاتتفا ّفإ تلق ،)
 نم ويف الد ،معن ،ةّيهمأ وذ ـاقلدا ّفأ ملعنل ،انتفلتسيو نارعشي ؿوزنلاو عولطلا
 يوى برتعا اذإ عماسلا ّفإ ،ةبيرغ رارسلأ مئلام وهف ويلعو ،ؿزنتلاو ءلاعتسلااو
 وعمسيس ام برغتسي لاف ،جرعي ّثم لفسلأا لىإ وتلزنم ّولعو ومرج مظع عم مجنلا
 نم ىري اّنّإ ـلاسلا امهيلع ضرلأا لىإ ليبرج ؿوزنو ،ءامسلا لىإ ّبينلا جورع نم
كملإا ليبق نم كلذ،ّلجو ّزع وتردق ؼّرصت تتح لاخاد فا 
Al-‘Ala>wi> mengatakan bahwa pembukaan surah ini diawali dengan 
menyebut nama ciptaanNya, yaitu bintang yang membuatnya 
tertarik untuk mengetahui bahwa bintang memiliki posisi penting 
ketika munculnya di saat langit mulai gelap serta terbenam ketika 
diufuk akhir (fajar), saat malam pergi dan pagi datang. Maka hal 
itu, terdapat persesuaian yang menakjubkan. Apabila 
memperhatikan terbenamnya bintang bersamaan dengan 
keagungan kejadian itu dan tempatnya yang sangat tinggi. Dalam 
pergerakan bintang ke bawah dan ke atas ini tidakkah 
menakjubkan apabila diamati. Termasuk didalam peristiwa 
mi‟rajnya Nabi SAW ke langit dan turunnya Jibril AS ke Bumi. 
Sesungguhnya yang demikian termasuk dalam ‘af’al Allah dengan 
                                                          
69
 Abdullah Hadziq, Rekonsiliasi Psikologi Sufistik dan Humanistik (Semarang: 
RaSAIL, 2005), 24. 



































segala kuasa-Nya. Tidak ada yang dapat menggerakkan semua itu 




2. Bertujuan untuk pembinaan aspek moral yang meliputi perwujudan 
kestabilan jiwa, sehingga manusia konsisten hanya pada keluhuran 
moral. Puncak kestabilan jiwa dan keluhuran moral yang 
dimaksudkan oleh al-‘Ala>wi> dalam tafsirnya adalah meleburnya 
sifat aku dalam diri serta mengenal bahwa segala aktivitas dunia ini 
hanyalah af’al Allah. Ini sebagaimana beliau menafsirkan surah al-
Najm ayat 3. Diriwayatkan juga bahwa Rabi‟ah al-Adawiyah 
bertemu dengan salah satu seorang ahli makrifat dan menanyakan 
maqa>m yang dicapainya. Seorang ahli makrifat menjawab: „aku telah 
menampak jalan ketaatan dan tak ada dosa padaku, karena Tuhan 
menciptakan. Kemudian Rabi‟ah berkata: „sayang, keberadaanmu 
adalah sebuah dosa dan tak ada dosa lain yang dapat dibandingkan 
dengan itu. Maka tampakkan dirimu di jalan mereka yang menyadari 
Keesaan dan jangan menegaskan bahwa yang selain Tuhan itu “ada”, 
karena jika seseorang dari kaum menegaskan wujud atau keberadaan 
dirinya, berarti dia telah berbuat syirik. Namun kebanyakan orang 
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3. Ragam bahasa yang digunakan dalam karya tafsirnya dipengaruhi 
oleh latar belakang psikologi dan keadaan jiwa mufasir. Contoh 
penafsiran al-‘Ala>wi> sebagai berikut: 
 ىَرْخُأ ًةَلْزَػن ُهآَر ْدَقَلَو13( ىَهَػت ْػنُمْلا َِةرْدِس َدْنِع )14( 
Berkenaan dengan ayat ini, al-‘Ala>wi> mengatakan bahwa 
penglihatan ini adalah dengan mata inderawi (mata z}ahir), 
sedangkan penglihatan sebelumnya dengan mata batin.  Genetif 
setelah pohon sidrah menunjukkan pemilikan dan yang disebut 
pohon sidrah adalah milik-Nya tempat segala hal dalam mencapai 




Penglihatan ini jauh lebih menakjubkan dibanding penglihatan 
sebelumnya, sebab ia menyatukan unsur yang terpisah dan terpadunya 
kepingan yang tercerai-berai. Itulah sebabnya Dia berfirman, disinilah 
surga tempat perlindungan terakhir, yang berarti bahwa pohon sidrah 
melambangkan akhir pencapaian makrifat, dan bahwa siapa pun yang telah 
mencapai puncak ini, maka ia terliputi oleh cahaya ilahiah, bahkan seluruh 
dunia terliputi juga dalam penglihatannya, sehingga dia tidak melihat apa 
pun tanpa melihat Tuhan didalamnya. Ini diterangkan dengan kata-kata, 
ketika pohon sidrah diliputi oleh yang meliputi, yaitu apabila ia 
terselubungi dan tertutupi oleh cahaya ilahiah yang Maha Meliputi, maka 
seluruh hiraki makhluk-makhluk lenyap, baik yang tinggi ataupun yang 
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rendah, di dalam pengejawantahan cahaya nama-nama dan sifat-sifat 
Tuhan adalah cahaya langit dan bumi.
73
 
Dari contoh penafsiran al-‘Ala>wi> tersebut, penulis melihat bahwa 
apa yang ditafsirkan oleh al-‘Ala>wi> adalah bukan sembarang menafsirkan. 
Sebuah ayat yang ditafsirkan jika tanpa melalui pengalaman spritual 
berdasarkan ah}wa>l dan ma>qa>m al-‘Ala>wi> tentu tidak akan terbentuk tafsir 
yang demikian. Oleh karena itu, jelas karya tafsirnya dipengaruhi oleh 
latar belakang psikologi dan keadaan jiwa al-‘Ala>wi>.  
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PSIKOSUFISME DALAM TAFSIR ISHARI 
 
C. Karakteristik Tafsir Ishari 
Al-Qur‟an diyakini sebagai kitab suci yang akan memberi 
petunjuk, yaitu hudan, bayyinah, dan furqon sehingga tidak henti-hentinya 
menjadi objek kajian tafsir (interpretasi). Tafsir sebagai usaha untuk 
memahami perkembangan yang cukup bervariasi dan tidak dapat 
dihindari, salah satunya ialah corak penafsiran al-Qur‟an. M. Quraish 
Shihab menyatakan bahwa corak penafsiran saat ini adalah corak sastra 
bahasa, corak fikih atau hukum, corak filsafat dan teologi, corak 
penafsiran ilmiah, dan corak tasawuf.
74
 
Corak penafsiran tasawuf, bagi kaum sufi memiliki cara pandang 
yang khas dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an. Di dalam khazanah 
penafsiran perspektif sufi, akan ditemukan berbagai pengembaraan, 
penjelajahan, dan pergulatan kejiwaan yang sangat dalam sehingga dalam 
tafsir sufi akan berhubungan dengan dimensi esoteric yang tersembunyi di 
balik makna harfiah ayat. Aktivitas penafsiran kaum sufi pada intinya ialah 
mencari isyarat-isyarat yang tersimpan di balik teks al-Qur‟an. Oleh 
karena itulah, tafsir sufi sering dinamakan dengan tafsir isha>ri>.75      
Tafsir sufi al-ishari ialah penafsiran ayat-ayat al-Qur‟an yang 
berbeda dari makna zahir ayat, sebab isyarat-isyarat yang sangat rahasia 
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hanya diketahui oleh seorang sufi dalam menemukan rahasia-rahasia al-
Qur‟an. Landasan dasar penafsiran dari tafsir sufi al-ishari adalah al-
Qur‟an mampu mencakup makna zahir dan batin. Makna zahir dari al-
Qur‟an yang dimaksud adalah teks ayatnya, sedangkan makna batinnya 
ialah makna isyarat di balik makna zahir.  
Secara garis besar, dapat dipahami bahwa ciri khas tafsir sufi 
dalam mendekati al-Qur‟an ialah pada sisi penggunaan intuisi atau irfan.76 
Menurut pemikiran kaum sufi, intuisi mempunyai makna yang lebih 
dalam, sebab berada dalam ranah spiritual ketuhanan. Intuisi kaum sufi 
bukan hanya sekedar bisikan atau gerak hati murni yang bersifat 
manusiawi, melainkan terdapat pancaran Ilahiyah yang muncul melalui 
penyingkapan (mukasyafah).
77
 Corak tafsir sufi al-ishari memiliki 
karakteristik, yaitu sebagai berikut: 
1. Berorientasi pada pendekatan diri kepada Allah SWT.78 
2. Pemahaman wujud Tuhan atau penyatuan diri dengan-Nya. Hal ini 
tidak lepas dari epistemologi yang digunakan, yakni epistemologi 
irfani yang dalam cara kerjanya ialah adanya konsep zahir dan batin. 
Asumsi dasarnya adalah ayat-ayat al-Qur‟an mempunyai makna lain 
yang ada di balik makna lahir, sehingga makna lain tersebut 
memiliki keterkaitan dengan makna lahir (makna asli teks). Al-
Qur‟an mempuyai dimensi zahir dan batin, zahirnya al-Qur‟an ialah 
                                                          
76




 Muh. Said, “Metodologi Penafsiran Sufistik: Perspektif Al-Ghazali”, Jurnal 
Diskursus Islam, Vol. 2, No. 1 (2014), 149. 







































3. Tafsir ishari lahir sebagai hasil riyad}ah ruhani para tokoh sufisme 
sampai pada tingkatan sanggup menyingkap isyarat-isyarat suci di 
balik ungkapan ayat-ayat al-Qur‟an.80 Tafsir ishari bukan didasarkan 
pada adanya pengetahuan ilmu sebelumnya, namun didasari oleh 
ketulusan hati seorang sufi yang mencapai derajat tertentu sehingga 
tersingkapnya isyarat-isyarat al-Qur‟an.  
D. Epistemologi Psikosufisme Tafsir Ishari 
Psikologi sufisme merupakan bagian dari perkembangan disiplin 
pengetahuan tasawuf dalam Islam. Psikologi sufisme menjelaskan bahwa 
tasawuf merupakan pendekatan holistik yang mengintegrasikan fisik, 
psikis, dan spirit serta membimbing jiwa agar tidak terjebak ke dalam 
bahaya model yang linear dan hirarkis. Intisari sufisme adalah adanya 
komunikasi dan dialog antara roh manusia dengan Tuhan melalui cara 
mengasingkan diri dan berkontemplasi. 
Psikosufisme pemikiran atau ajarannya banyak didasarkan pada 
perilaku Qur‟ani dan Sunnah Rasul.81 Psikologi sufisme memiliki corak 
khusus dalam kaitan kepeduliannya pada hakikat manusia dari sisi 
ruhaniahnya, karena sisi ruhaniah dalam visi sufistik merupakan penentu 
utama bagi baik atau buruknya tingkah laku manusia menuju jalan kepada 
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Allah SWT. Oleh sebab itu dalam pandangan sufistik, unsur ruhaniah 
dalam relasinya dengan Allah harus diupayakan suci secara konsisten 
dengan harapan dapat berdampak positif bagi relasi horizontalnya.
82
   
Corak kepedulian terhadap sisi ruhaniah tersebut bisa diklaim unik, 
sebab dimensi spiritual ini hampir tidak pernah dikaji dalam dunia 
psikologi modern, mengingat psikologi pada era modern dikenal sebagai 
ilmu pengetahuan modern yang mendukung terhadap era kebangkitan 
kembali pemikiran yang bebas dari dogma-dogma agama.
83
 Viktor Frankl 
memang telah mengkaji psikoterapi yang bercorak spiritual, namun fokus 
kajiannya tidak dalam konotasi agama.
84
  
Corak kajian Viktor Frankl tersebut berlawanan dengan 
psikosufisme, yang landasan keilmuannya dibangun atas dasar semangat 
sufisme Islam dengan perspektif spiritual keagamaan.
85
 Hal ini 
memberikan konsekuensi bagi pentingnya pengembangan potensi batiniah 
untuk kebaikan relasinya dengan Allah secara vertikal dan kebaikan 
tingkah laku psikologis dengan sesama umat Islam dalam dataran 
horizontal. Munculnya kosekuensi ini dikarenakan adanya peluang bagi 
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psikologi dan spiritualitas untuk saling berhubungan, sehingga hal yang 
mutlak dengan yang relatif dapat didamaikan.
86
  
Sedangkan, bangunan epistemologi tafsir ishari berawal dari 
prinsip mendasar kaum sufi bahwasanya al-Qur‟an mempunyai makna 
zahir (eksoteric) dan batin (esoteric). Makna zahir dapat diketahui secara 
langsung dengan menggunakan kemampuan intelektual (pikiran) dan 
kaedah-kaedah tafsir zahir. Sedangkan makna batin dapat diperoleh dari 
isyarat-isyarat atau simbol yang hanya mampu dicerna oleh seorang sufi 
yang telah melakukan suluk (riyad}ah) sebagai prasyarat. Mustahil 
seseorang mampu memahami sisi esoterik al-Qur‟an tanpa melalui 
pemahaman sisi eksoterik terlebih dahulu. 
Kemampuan ini mengacu pada potensi intuitif manusia sebagai 
suatu fitrah ketuhanan yang jika disucikan bisa menerima pancaran nur 
Ilahi melalui simbol-simbol, selanjutnya dipahami sebagai suatu isyarat 
makna atau penafsiran. Potensi intuisi itu sendiri didapatkan dari kaysf 
(penyingkapan) dan mujahadah yang telah mencapai ahwal (pengalaman 
spiritual sebab kesungguhan dalam beribadah.    
Setidaknya ada tiga macam sistem berpikir dalam Islam, yakni 
diantaranya baya>ni, irfani, dan burhani yang masing-masing mempunyai 
pandangan yang sama sekali berbeda tentang pengetahuan.
87
 Salah satu 
model penalaran yang dikenal dalam tradsi keilmuan islam, disamping 
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bayani dan burhani adalah irfani. Epistemologi irfan ini dikembangkan dan 
digunakan sebagai basic utama epistemologi kaum sufi, berbeda dengan 
epistemologi burhani yang dikembangkan oleh para filosof atau 
epistemologi bayani yang dikembangkan dan digunakan dalam keilmuan-
keilmuan pada Islam pada umumnya.
88
  
Irfani berasal dari kata irfan yang dalam bahasa arab merupakan 
bentuk masdar dari kata ‘arafa yang semakna dengan al-‘ilm. Al-Ilm 
menunjukkan pemerolehan objek pengetahuan (al-ma’lu>ma>t) melalui 
transformasi (naql) ataupun rasionalitas sementara irfan atau ma‟rifat 
berhubungan dengan pengalaman atau pengetahuan langsung dengan 
objek pengetahuan.
89
 Adapun pokok persoalan dari kajian epistemologi 
irfan (tafsir sufi) sama halnya dengan epistemologi burhani dan bayani, 
diantaranya ialah mencari tau asal mula munculnya, sumber pengetahuan, 
sifat dasar pengetahuan, metode pengetahuan dan validitas pengetahuan.
90
  
1. Sumber Pengetahuan Tafsir Ishari 
Pengetahuan irfani atau sufi bukan didasarkan atas teks seperti 
bayani, juga tidak atas kekuatan rasional seperti burhani akan tetapi 
kasyf, tersingkapnya rahasia-rahasia realitas oleh Tuhan. Oleh 
karenannya pengetahuan irfani tidak diperoleh berdasarkan analisa teks 
atau keruntutan logika, namun sebenarnya pengetahuan itu secara 
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langsung dari Tuhan. Untuk itu, diperlukan persiapan-persiapan tertentu 
sebelum seseorang mampu menerima limpahan pengetahuan secara 
langsung tersebut. Persiapan yang dimaksudkan adalah bahwa 
seseorang harus menempuh perjalanan spiritual (riyad}ah) melalui 
tahapa-tahapan berupa tingkatan (maqam) serta mengalami kondisi-
kondisi batin tertentu (h}al). 91 
Dalam hal ini, para gnostik Islam juga membangun teori 
maqa>mat dan ah}wa>l bahwa jiwa manusia memiliki maqa>m-maqa>m yang 
didaki satu persatu untuk mencapai al-mala’ al-a’la> yang merupakan 
sumber pengetahuan. Dalam sufisme, manusia harus berusaha 
mensucikan diri (batiniah) agar mencapai maqa>m tertinggi agar selalu 
terkoneksi dengan mala’ al-a’la (Allah SWT) yang merupakan sumber 
pengetahuan. Ketika seseorang sudah mencapai tingkatan tersebut, 
maka manusia akan memperoleh pengetahuan yang memiiki tingkat 
kebenaran h}aqq al-yaqi>n dan tidak sekedar pengetahuan yang bertaraf 
‘ilm al-ya>qin dan ‘ain al-yaqi>n. 92 
Dengan demikian pengetahuan irfani setidaknya diperoleh 
melalui tiga tahapan, (1) persiapan, (2) penerimaan, (3) pengungkapan, 
dengan lisan atau tulisan. Dimulai dari tahapan pertama, persiapan. 
Untuk bisa menerima limpahan pengetahuan (kasyf), seseorang harus 
menempuh jenjang-jenjang kehidupan spiritual. Setidaknya, ada tujuh, 
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tahapan yang harus diamalkan, yaitu bermula dari (1) Taubat 
meninggalkan segala perbuatan yang kurang baik disertai penyesalan 
yang mendalam untuk kemudian menggantinya dengan perbuatan-
perbuatan baru yang terpuji.  
Perilaku taubat ini sendiri terdiri atas beberapa tingkatan 
pertama, taubat dari perbuatan dosa dan makanan haram, kemudian 
taubat dari ghaflah (lalai mengingat Tuhan), dan puncaknya taubat dari 
klaim bahwa dirinya telah melakukan taubat. (2) Wara‟, menjauhkan diri 
dari segala sesuatu yang tidak jelas statusnya (subhat). Dalam tasawuf, 
wara‟ ini terdiri atas dua tingkatan, yaitu lahir dan batin. Wara‟ lahir 
berarti tidak melakukan sesuatu kecuali untuk beribadah kepada Tuhan, 
sedang wara‟ batin adalah tidak memasukkan sesuatu apapun dalam hati 
kecuali Tuhan. (3) Zuhud, tidak tamak dan tidak mengutamakan 
kehidupan dunia. Namun demikian, zuhud bukan berarti meninggalkan 
harta sama sekali. Menurut al-Syibli seseorang tidak dianggap zuhud 
jika hal itu terjadi lantaran ia memang tidak mempunyai harta. Zuhud 
adalah bahwa hati tidak tersibukkan oleh sesuatu apapun kecuali Tuhan 
(meski disana ada banyak kekayaan). (4) Faqir, mengosongkan seluruh 
pikiran dan harapan dari kehidupan masa kini dan masa akan datang.
93
 
tidak menghentikan sesuatu apapun kecuali Tuhan SWT, sehingga tidak 
terikat dengan apapun dan hati tidak menginginkan sesuatu apapun. 
Tingkat faqir merupakan realisasi dari upaya pensucian hati secara 
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keseluruhan dari segala yang selain Tuhan. (5) Sabar, yakni menerima 
segala bencana dengan berperilaku sopan dan rela. Ini tahapan lebih 
lanjut setelah seseorang mencapai tingkat faqir. (6) Tawakkal, percaya 
atas segala apa yang ditentukan Tuhan. Tahap awal dari tawakkal adalah 
menyerahkan diri pada Tuhan laksana mayat di hadapan orang yang 
memandikan. (7) Rid}a, hilangnya rasa ketidaksenangan dalam hati 




Setelah mencapai tingkat tertentu dalam spiritual, seseorang akan 
mendapatkan limpahan pengetahuan langsung dari Tuhan secara 
illuminatif atau noetic yang diistilahkan dengan kasyaf. Sistem 
pengetahuan mukasyafah ini berpijak pada asumsi (keyakinan) bahwa 
Tuhan memancarkan pengetahuan-Nya. Hingga pada tahap kedua,  yang 
merupakan tahap penerimaan. Pada tahap ini seseorang akan 
mendapatkan realitas kesadaran dirinya sendiri (mushahadah) sebagai 
objek yang diketahui. Namun, realitas kesadaran dan realitas yang 
disadari tersebut karena bukan objek eksternal, keduanya bukan sesuatu 
yang berbeda tetapi merupakan eksistensi yang sama, sehingga objek 
yang diketahui tidak lain adalah kesadaran yang mengetahui itu sendiri, 
begitu pula sebaliknya (ittihad). Kemudian tahap ketiga, pengungkapan. 
Ini merupakan tahap terakhir dari proses pencapaian pengetahuan irfani, 
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dimana pengetahuan mistik diinterpresentasikan dan diungkapkan 
kepada orang lain lewat ucapan atau tulisan.
95
 
Dengan demikian, pengetahuan irfan tidak diperoleh berdasarkan 
rasio, akan tetapi menggunakan kesadaran intuitif dan spritual. Sumber 
pengetahuan tafsir ishari ialah intuisi. Intuisi merupakan pengetahuan 
yang diperoleh melalui penalaran tertentu, tanpa melalui penalaran 
rasional dan intelektualitas. Asumsinya bahwa dalam benak manusia 
terdapat kekuatan bawah sadar yang menyerap banyak informasi dan 
data dari indera sehingga dengan tepat membentuk situasi, memecahkan 
masalah, dan sebagainya tanpa memerlukan pemikiran yang kaku dan 
formal.
96
 Intuisi tersebut diperoleh dari kashf (penyingkapan) dan 
mujahadah yang telah mencapai ahwal (pengalaman spiritual karena 
kesungguhan dalam beribadah).     
Oleh karena itu, pengetahuan yang dihasilkannya adalah 
pengetahuan yang sui generis, pengetahuan yang paling dasar dan 
sederhana. Pengetahuan yang tidak tereduksi, bahkan terkadang sampai 
pada pengetahuan yang tidak terkatakan.
97
 Untuk mengetahui aspek 
metodologi irfan, berikut ini akan diuraikan metode pengungkapannya 
serta beberapa konsep epistemologi irfan sebagai kerangka dasar  dalam 
proses keilmuannya.  
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2. Metode Pengungkapan Tafsir Ishari 
Mukashafah adalah salah satu tangga menuju pengetahuan 
tentang dan dalam Tuhan, yaitu suatu pengetahuan hakikat.
98
 Apabila 
seseorang telah mencapai tingkatan spiritual tertentu, dirinya akan 
mengalami kesadaran diri (kashf) sedemikian rupa sehingga mampu 
melihat dan memahami realitas diri dan hakikat yang ada sedemikian 
jelas dan gamblang (mushahadah). Ini adalah puncak kesadaran dan 
limpahan pengetahuan yang didapat dari proses panjang epistemologi 
irfan. Namun, karena pengetahuan irfani bukan masuk tatanan konsepsi 
dan representasi tetapi terkait dengan kesatuan simpleks kehadiran 
Tuhan dalam diri dan kehadiran diri dalam Tuhan, maka tidak semua 
pengalaman dan pengetahuan yang begitu jelas dan gamblang tersebut 
dapat diungkapkan. Karena itu, beberapa pengkaji masalah irfan 
membagi pengetahuan ini dalam dua tingkatan.
99
    
1. Pengetahuan tak terkatakan 
2. Pengetahuan yang terkatakan, yang terbagi dalam 3 bagian: 
a. Pengetahuan irfan yang disampaikan oleh pelaku sendiri. 
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b. Pengetahuan irfan yang disampaikan oleh ketiga tetapi masih 
dalam satu tradisi dengan yang bersangkutan (orang islam 
menjelaskan pengalaman dan pengetahuan irfan orang Islam 
yang lain). 
c. Pengetahuan irfan yang disampaikan orang ketiga tapi dari 
tradisi yang berbeda (orang Islam menyampaikan pengalaman 
dan pengetahuan irfan tokoh non muslim atau sebaliknya). 
100
 
Persoalannya, bagaimana pengalaman dan pengetahuan irfan 
yang bersifat spiritual tersebut dapat diungkapkan ? Pengalaman dan 
pengetahuan spiritual tersebut disampaikan lewat beberapa cara. Pertama 
diungkapkan dengan cara apa yang disebut dengan i‟tibar atau qiyas 
irfan yakni analogi pengetahuan spritual dengan pengetahuan zahir yang 
ada pada teks sebagai contoh, qiyas yang dilakukan kaum syi‟ah yang 
meyakini keunggulan keluarga Imam Ali RA. Atas firman Allah surat al-
Rahman ayat 19-22. “Dia membiarkan dua lautan mengalir dan bertemu: 
diantara marjan”. Dalam hal ini, Ali dan Fatimah dinisbahkan pada dua 
lautan, Muhammad SAW dinisbahkan pada batas (barzah), sedang 
Hasan dan Husain dinisbahkan pada mutiara dan marjan.
101
 
Al-Qushairi menakwilkan ayat yang sama sebagai berikut: Allah 
menjadikan dua lautan hati yaitu lautan khauf dan lautan raja‟. Mutiara 
dan marjan adalah kondisi psikologis dan rahasia-rahasia spiritual kaum 
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sufi, “nampak bahwa kedua qiyas tersebut berusaha menyesuaikan 
antara kondisi pikiran yang telah ada dalam teks agama.” Zahir teks 
dijadikan sebagai cabang (furu’), sedang kondisi dan pikiran mereka 
dijadikan sebagai pokok (asl). Al-Jabiri mengatakan qiyas irfan tidak 
memperhatikan jami‟ dan aturan rasiaonal, tetapi kecenderungan hati 




3. Metode Penafsiran Tafsir Ishari  
Dilihat dari metode penafsiran, tafsir ishari termasuk dalam 
metode tahlili yakni menjelaskan kandungan ayat-ayat al-Qur‟an dari 
seluruh aspeknya dengan mengikuti runtutan ayat sebagaimana yang 
tersusun di dalam mushaf. Akan tetapi dalam tafsir al-Tustari ada banyak 
ayat yang tidak ditafsirkan, baik secara lughawi maupun aspek yang 
lainnya. Begitu pula dalam tafsir al-Qusyairi dan terjadi juga pada tafsir 
yang penulis teliti saat ini yakni tafsir ishari al-’Ala>wi>.  
Penulis melakukan pembacaan sekilas pada tafsir al-Tustari dan 
al-Qusyairi ternyata tidak semua ayat-ayat al-Qur‟an ditafsirkan oleh 
mufassirnya. Telah ditemukan beberapa ayat yang terlewati dan tanpa 
ada suatu alasan. Sebagai contoh dapat dilihat dalam tafsir al-Qusyairi 
yang tidak memberikan penafsirannya sekitar 9 ayat dalam surat al-
Zariyat, yaitu dari ayat 39 hingga ayat ke 47.
103
 Begitu pula pada tafsir 
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al-Tustari penulis menemukan sebanyak 16 ayat dalam surat al-Baqarah, 
yaitu dari ayat 6 hingga 21.
104
  
Berdasarkan dari pembacaan sekilas ini, penulis menemukan 
bahwa tidak semua ayat-ayat al-Qur‟an ditafsirkan oleh mufassirnya 
dalam nuansa tasawuf. Fenomena terkait hal ini, menimbulkan dua 
kemungkinan. Pertama, ayat-ayat yang dilewatkan atau dilompati begitu 
saja sepertinya memang sulit jika ditafsirkan dalam kerangka tasawuf. 
Sedangkan yang kedua, ada sebagian naskah atau teks yang hilang dan 
belum ditemukan oleh muhaqqiq. Maka dari itu, menurut penulis, tafsir 
ishari tidak memenuhi syarat metode tahlili secara utuh atau bisa pula 
diklaim bahwa tafsir sufi al-ishari menggunakan metode semi tahlili. 
Menurut Hassan Hanafi, kuatnya pengaruh ideologi mufassir 
dalam corak tafsir sufi al-ishari ini, berimplikasi pada validitas 
kebenarannya yang berdasarkan siapa penguasa pada zaman itu.
105
 
Selain itu, juga berdasarkan keilmuan dan madzhab mufassirnya. 
4. Validitas Tafsir Ishari 
Dari uraian di atas, tampak bahwa epistemologi tafsir sufi 
memberi penekanan pada aspek spiritual. Corak nalar yang ditekankan 
dari tafsir sufi adalah spiritual esoterik yang bersifat lintas bahasa, 
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agama, ras, kultur, dan tradisi, bukan sebaliknya wilayah eksoterik yang 
lebih menekankan identitas lahiriyah.
106
 
Validitas sebuah penafsiran biasanya diuji berdasarkan salah satu 
dari tiga uji kebenaran, yakni dengan teori koherensi, teori 
korespondensi, dan teori pragmatik. Teori-teori tersebut merupakan teori 
popular dalam hal menguji suatu kebenaran tafsir. Mengingat bahwa 
tafsir al-Qur‟an adalah wilayahnya relatif dan tidak absolut, berbeda 
dengan al-Qur‟an yang mengandung kebenaran pasti.  
Pertama, teori koherensi memberi penjelasan bahwa sebuah 
tafsir dianggap benar apabila hasil tafsir tersebut sesuai dengan proposisi 
sebelumnya dan konsisten menerapkan metodologi yang diterapkan oleh 
seorang mufassir. Teori ini menegaskan bahwa standar kebenaran itu 
terletak pada hubungan internal antara pendapat atau keyakinan itu 
sendiri. Sebagaimana diuraikan sebelumnya, bahwa yang menjadi tolak 
ukur tafsir itu dianggap benar adalah jika ada konsistensi logis dengan 
proposisi yang diterapkan sebelumnya. 
107
 
Kedua, teori korespondensi. Menurut teori ini, sebuah penafsiran 
dikatakan benar apabila ia berkorespondesi, cocok, dan sesuai dengan 
fakta ilmiah yang ada dilapangan. Dengan kata lain, suatu pernyataan 
adalah benar bila terdapat fakta-fakta empiris yang mendukung 
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 Teori ini dapat dipakai untuk mengukur kebenaran 
tafsir ilmi. Penafsiran yang terkait dengan ayat-ayat kawniyah dikatakan 
benar apabila ia sesuai dengan hasil penemuan teori ilmiah yang sudah 
“mapan”.109 
Ketiga, yakni teori pragmatisme. Dalam teori ini sebuah 
pengetahuan dianggap benar bila ia berhasil memberikan kepuasan, yang 
digambarkan secara bermacam-macam oleh perbedaan pendukung dan 
pendapat. Ada beberapa poin penting dalam teori ini. Pertama, teori ini 
menegaskan suatu asumsi bahwa kebenaran tafsir bukan suatu hal yang 
final. Kedua, teori ini sangat menghargai hasil akhir dari perkembangan 
ilmu pengetahuan. Ketiga teori ini digunakan dalam mengukur 
kebenaran tafsir, bahwa hasil tafsir itu dianggap benar jika secara nyata 
mampu memberikan solusi bagi problem kemanusiaan. Dalam teori 
pragmatis ini, tafsir atau hasil dari sebuah tafsir akan selalu berubah-
ubah, sesuai dengan keadaan mufassir dan metode serta pendekatan yang 
sedang digunakan mufassir tersebut.
110
  
Pemahaman dalam teori ini bila dikaitkan dengan tafsir al-
Qur‟an, akan sangat mendukung pemahaman yang mengatakan bahwa 
hasil dari tafsir al-Qur‟an adalah bersifat relatif dan tentatif. Tentunya 
paham seperti ini sangat sulit diterima bagi kelompok yang lebih 
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menerima hasil tafsir sebagai suatu kebenaran yang mutlak, yang tidak 
boleh berubah, apalagi mengikuti perkembangan zaman. 
111
 
Penafsiran sufistik memang tidak didasarkan atas objek eksternal 
atau runtutan logis, melainkan dari diri sendiri, tepatnya dari realitas 
kesadaran diri sendiri yang dalam bahasa tasawuf disebut kasyf. 
Sehinggan ia tidak dapat diuji berdasarkan validitas korespondensi 
maupun koherensi. Lebih jauh, obyeknya tidak lain hanya bersifat 
immaterial dan esensial, tetapi sekaligus juga bersifat swa-objektif, 
sehingga apa yang disebut sebagai objektivitas tidak lain bersifat analitis 
dan terwujudkan dalam tindakan mengetahui itu sendiri. Namun disisi 
lain, dari sifatnya yang neotic dan objektif dalam hakekatnya, 
sebagaimana dikatakan Mehdi Yazdi, pengetahuan irfan atau penafsiran 
sufistik sesungguhnya juga dapat dikategorikan dalam kelompok 
korespondensi, meski tidak memeliki objek transistif yang aksiden, 
sehingga tidak ada alasan untuk melakukan semacam transubjektivitas, 
apalagi mengingkari pengertian objektivitas penafsiran sufi semata 
karena tidak memiliki objek luar.
112
  
Adapun menyikapi terjadinya penyimpangan yang banyak terjadi 
di kalangan sufi al-Nadhari (Shi’ah bat}iniyah >) para ulama 
mengemukakan validitas tafsir esoterik (penafsiran yang menggunakan 
makna batin ayat). Setidaknya mencakup empat aspek,  diantaranya:  
a. Tidak menafikan makna lahir dari ayat al-Qur‟an. 
                                                          
111
 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, 83.  
112
 Soleh, Filsafat Islam: Dari Klasik Hingga Kontemporer, 259. 



































b. Penafsiran itu diperkuat oleh dalil syara‟ yang lain. 
c. Penafsiran itu tidak bertentangan dengan dalil syara‟ atau 
rasio. 
d. Penafsirannya tidak mengakui bahwa hanya penafsirannya 
(batin) itulah yang dikehendaki Allah, bukan pengertian 




Selain keempat persyaratan di atas, al-S}abuni menambah tiga 
persyaratan lagi, yaitu: 
a. Makna esoterik tidak bertentangan dengan makna 
eksoteriknya. 
b. Penakwilannya tidak melampaui konteks kata. 
c. Tidak mengacaukan pemahaman orang awam.114  
E. Tafsir Ishari dan Psikosufisme 
Selain di kalangan ulama dan teolog, psikologi juga dikembangkan 
di kalangan para sufi. Namun di dunia tasawuf, psikologi tidak 
dikembangkan terutama untuk tujuan teoritis, melainkan untuk 
melakukan transformasi jiwa. Oleh karena itu, bagi para sufi 
transformasi jiwa adalah yang terpenting dalam menuntut sebuah ilmu. 
Ilmu yang tidak menghasilkan sebuah transformasi jiwa, maka akan 
dipandang rendah meskipun betapapun canggihnya secara teoritis. J. 
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Rumi (w. 1273) pernah mengkritik teologi dan fiqih yang karena 
kecenderungannya pada formalisme, dinilai gagal dalam melakukan 
transformasi jiwa. Menurutnya, hanyalah tasawuf yang akan mampu 
melakukan transformasi jiwa seseorang. 
Sebenarnya banyak teori psikologi yang telah dikembangkan oleh 
para sufi dengan penggunaan istilah-istilah yang berbeda-beda, di 
sepanjang sejarah pemikiran tasawuf. Sehingga tidak menjadi semacam 
kesepakatan final bahwa psikologi sufi seperti yang disinyalir oleh 
Robert Frager saja, yang mana berkisar pada tiga konsep dasar kejiwaan, 
yaitu hati, diri (nafs) dan jiwa (ruh). 
1. Konsep Dasar Psikosufisme 
Menurut Robert Frager terdapat tiga konsep dasar psikologi sufi, 
yakni hati, diri, dan ruh.
115
 Masing-masing tersebut yaitu hati, diri, dan 
ruh memiliki istilah teknis dan sejumlah konotasi berbeda dalam 
kegunaannya sehari-hari. Masing-masing istilah menyertakan penekanan 
makna dari al-Qur‟an dan dari pendapat serta kajian sufi yang berabad-
abad silam. Ketiga konsep ini berasal dari tradisi berusia ribuan tahun, 
berikut akan diulas satu persatu sebagai berikut: 
Hati merupakan sesuatu yang identik dengan spritualitas. 
Ketulusan niat baik, belas kasih, dan segala sesuatu yang berhubungan 
dengan spritualitas bersumber dari hati. Oleh sebab itu, seseorang 
cenderung menyebut orang lain yang baik hati, tulus, dan penuh belas 
                                                          
115
 Frager, Psikologi Sufi, terj. Hasmiyah Rauf, 31. 



































kasih sebagai orang yang “memiliki hati”. Sebaliknya orang yang kejam 
adalah orang yang “tidak memiliki hati”. 
Menurut psikologi sufi, hati menyimpan kecerdasan dan kearifan 
seseorang yang terdalam, gnosis atau pengetahuan spiritual. Cita-cita 
para sufi adalah menumbuhkan hati yang lembut dan penuh kasih 
sayang. Juga yang tidak kalah pentingnya, adalah menumbuhkan 
kecerdasan hati. Ini kecerdasan yang lebih mendalam dan mendasar 
daripada kecerdasan abstrak akal seseorang. Ada yang mengatakan 
bahwa jika mata hati seseorang terbuka, maka seseorang tersebut mampu 
melihat melampaui penampilan luar segala sesuatu yang palsu. Begitu 
pula jika telinga hati terbuka, maka seseorang dapat mendengar 
kebenaran yang tersembunyi di balik kata-kata yang diucapkan.
116
  
Hati menyimpan percikan atau ruh ilaihiah di dalam diri 
seseorang. Oleh karena itu, hati merupakan kuil Tuhan, para sufi -
sebagai pemilik kuil ilaihiah yang tidak terbatas- mencoba dan 
mengingat untuk memperlakukan setiap orang dengan kebaikan dan 
penghormatan. Tasawuf menekankan kesadaran hubungan kemanusiaan 
dan pelayanan sebagai disiplin spiritual yang mendasar. Cinta 
merupakan dasar disiplin spiritual sufi lainnya dan rumah cinta tersebut 
adalah hati. Semakin seseorang belajar mencintai orang lain, seseorang 
tersebut semakin mampu mencintai Tuhan.
117
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Diri atau jiwa atau nafs merupakan sebuah aspek psikis pertama 
yang menjadi musuh terburuk kita. Namun, nafs dapat tumbuh menjadi 
alat yang tidak terhingga nilainya. Nafs terdiri dari beberapa tingkatan. 
Tingkat terendah adalah nafs tirani, yang selalu menyuruh seseorang 
kepada kejahatan. Kecenderungan negatif ini dapat mendominasi 
kehidupan seseorang, layaknya seorang tiran yang memiliki kekuasaan 
absolut. Pada akarnya terdapat dorongan-dorongan egoistis yang kerap 
sangat tidak disadari. Nafs tirani merupakan seluruh kekuatan dalam diri 
yang menjauhkan seseorang dari jalan spiritual. Kekuatan-kekuatan ini 
mengakibatkan rasa sakit dan penderitaan yang dahsyat serta mendorong 
seseorang untuk menyakiti orang-orang yang dicintainya. 
Beberapa psikolog, filsuf, dan pakar sifat dasar manusia dari 
Barat masih banyak yang berada di bawah pengaruh nafs tirani ini, 
anehnya malah cenderung memandang normal kondisi ini. Menurut 
psikologi sufi, nafs tirani merupakan akar dari distorsi pemikiran dan 
pemahaman, serta sumber bahaya terbesar bagi diri seseorang maupun 
orang lain. Tasawuf menyediakan metode yang memadai dan efektif 
guna memahami dan mentransformasi nafs tirani. Metode ini termasuk 
observasi diri, disiplin diri, dan melihat diri sendiri dalam diri orang 
lain.
118
    
 Di sisi lain, tingkat tertinggi nafs dikenal sebagai nafs yang suci 
bagaikan kristal murni. Pada tingkat ini, kepribadian mencapai tingkat 
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optimal, ibarat mencapai kesempurnaan yang dapat memantulkan cahaya 
Ilahi. Transformasi akhir nafs ini adalah pencapaian yang sangat langka, 
hanya terdapat pada diri Nabi dan orang suci lainnya.
119
   
Ruh diidentikan dan didasari oleh prinsip evolusi. Ruh memiliki 
tujuh aspek atau dimensi. Adapun ketujuh aspek atau dimensi tersebut 
adalah mineral, nabati, hewani, personal (pribadi), kemanusiaan (insani), 
rahasia (sirri) dan maharahasia (sirr al-asrar). Setiap manusia masing-
masing memiliki tujuh tingkat kesadaran, sedangkan banyak sistem 
psikologi dan spiritual yang hanya menekankan kepada fungsi satu atau 
dua tingkat kesadaran tersebut.  
Secara umum, ketujuh aspek ruh tersebut dapat dicapai secara 
bertahap. Tasawuf hadir bertujuan agar ketujuh tingkat kesadaran ini 
dapat bekerja secara seimbang, harmonis, dan selaras. Di dalam tasawuf, 
keseimbangan emosi dan hubungan yang sehat menyehatkan adalah 
sama pentingnya dengan kesehatan spiritual dan jasmani. Tujuannya 
adalah hidup sepenuhnya di dunia tanpa merasa terikat kepadanya atau 
melupakan sifat dasar dan tujuan spiritual seseorang. 
Tasawuf memberikan sebuah pendekatan yang sangat holistik 
terhadap psikologi spritual sehingga jiwa menghindari bahaya model 
linear dan hirarkikal yang banyak ditemukan di berbagai sistem spiritual. 
Model linear dan hirarkis telah digunakan untuk membenarkan 
penindaan terhadap kaum perempuan dan kaum minoritas. Di dalam 
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tasawuf, sama sekali tidak ada pembedaan antara perempuan dan laki-
laki ataupun antara ras atau kebangsaan yang berbeda.
120
   
Model ketujuh aspek ruh mampu mengintegrasikan fisik, psikis, 
dan spiritual. Aspek fisik kehidupan manusia didukung oleh kearifan 
mineral, nabati, dan hewani yang sudah ada sejak dahulu kala. Fungsi 
psikis manusia berakar dari ruh pribadi, yang terletak pada otak dan 
merupakan tempat bernaungnya ego dan kecerdasan. Alam spiritual 
adalah lompatan kualitatif melampaui fisik dan psikis, yang keduanya 
berakar di dalam jasmani dan wujud materi. Sedangkan, ruh insani, ruh 
rahasia, dan ruh maharahasia berada di dalam hati spiritual yang non 
materi. Ruh insani merupakan tempat kasih sayang dan kreativitas. 
Sedangkan ruh rahasia adalah tempat zikir terhadap Tuhan, dan ruh 




2. Titik Temu Tafsir Ishari dan Psikosufisme 
Karya tafsir ishari hadir dengan nuansa tasawuf yang 
merepresentasikan sisi kejiwaan. Pisau bedah yang digunakan dalam 
interpretasi tafsir ishari adalah dengan menggunakan pendekatan tasawuf 
melalui dialektika maqamat-ahwal dan pengalaman spiritual. Tasawuf 
dan psikologi diberikan ruang ekspresi oleh interpretasi tafsir ishari 
untuk membaca bersama-sama ayat-ayat al-Qur‟an. Robert Frager 
menguatkan hal tersebut, bahwa tasawuf memiliki kesamaan dengan 
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kajian psikologi atau bahkan obyeknya lebih luas. Frager menjelaskan 




Pertemuan antara ayat al-Qur‟an dengan tasawuf dimediasi oleh 
mufassir sufi dengan mengajak para pembaca agar lebih merenungkan 
dan menata jiwa, hati, dan diri. Interpretasi yang dilakukan oleh para sufi 
secara hermeneutis terpengaruh oleh dua hal. Pertama, pemikiran dan 




Pertemuan antara tafsir dan psikologi berada di dalam wilayah 
kajian menuju kepada jiwa. Perilaku kejiwaan dalam tasawuf apabila 
dibandingkan dengan ilmu psikologi mempunyai kesamaan, yaitu dalam 
ranah kejiwaan. Psikologi mempelajari perilaku manusia secara umum, 
sedangkan tasawuf mengkaji hati, diri, dan ruh sebagai konsep dasar 
psikologi tasawuf menurut Frager. Ketiga konsep tersebut itulah yang 
menurut Frager dipraktikkan dalam proses menafsirkan al-Qur‟an oleh 
para sufi mampu bersinergi melalui riyad}ah yang kemudian 
menghasilkan pengalaman sufistik dan selanjutnya berubah secara 
dinamis membangun emosi (bukan sekedar emosi diri atau an-nafs, 
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melainkan emosi yang berasal dari nafsu suci atau an-nafs al-
mut}mainnah.124        
Interpretasi para sufi menurut Frager merupakan cerminan 
perasaan jiwa dan hati. Hati menjadi media utama dalam membangun 
potensi utama emosi spritual. Hati mampu menerima cahaya dari sumber 
cahaya, yaitu Allah. Hati menyimpan kecerdasan dan kearifan terdalam, 
menjadi lokus makrifat, gnosis atau pengetahuan spiritual. Tujuan para 
sufi dengan melalui berbagai tahapan riyad}ah ialah menumbuhkan hati 
yang lembut, penuh kasih sayang, serta menumbuhkan kecerdasan hati. 
Apabila mata hati telah terbuka, maka manusia akan mampu melihat 
melampaui penampilan luar segala sesuatu yang palsu. Hati mampu 
menyimpan percikan atau roh Ilahiah di dalam diri manusia. 
Tafsir sufi memiliki basis pengalaman kejiwaan mufassir dan 
teori „ulum al-Qur‟an. Mufassir sufi memperoleh penjelasan atas ayat 
suci al-Qur‟an melalui tahapan-tahapan psikologi tasawuf (maqamat), 
meskipun polemik tentang kebenaran iluminasi menjadi perdebatan 
panjang. Tafsir ishari merupakan hasil interpretasi mufassir terhadap al-
Qur‟an melalui proses restrukturisasi jiwa. Perasaan dekat dengan Allah 
selalu dibangun dan diupayakan dengan berbagai rangkaian latihan. 
Interpretasinya dibangun secara ekspresif dengan ungkapan jiwa yang 
muncul dalam tafsir ishari untuk menjelaskan ayat al-Qur‟an. Para 
mufassir sufi lebih sering menggunakan kehalusan bahasa dalam 
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menjelaskan perasaan dan jiwanya terhadap al-Qur‟an. Jiwa halus 
disertai dengan penuh rasa sanggup menghasilkan bahasa penafsiran 
yang penuh makna, relatif indah, simbolis, serta penuh arti rasa 
kejiwaan. Interpretasi yang diusahakan oleh para mufassir sufi adalah 
suatu upaya untuk menggali makna yang masih tersembunyi atau usaha 
untuk membuka lipatan-lipatan dari tingkat makna yang terkandung 
dalam al-Qur‟an. Suatu imterpretasi dibangun dengan menggunakan 
simbol-simbol yang sangat dekat dengan rasa serta perasaan.
125
 
Para mufassir sufi berusaha mengarahkan pembaca melalui 
tafsirnya dalam situasi jiwa sufistik, dengan mengajak pembaca masuk 
dalam dimensi sufi melalui bahasa yang menyentuh jiwa. Secara 
otomatis, bahasa yang mengungkapkan kondisi jiwa secara jujur dan 
terkontrol sanggup menembus pembaca sampai ke dalam jiwa dan 
perasaannya. Sisi yang hendak disentuh dan diarahkan oleh mufassir sufi 
adalah sisi psikologi dalam mengajak pembaca kepada dimensi tasawuf. 
Para mufassir sufi menafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an yang sesuai dengan 




Tafsir ishari dan psikologi memiliki objek yang sama, yaitu 
membedah ranah kejiwaan. Psikologi membaca, mengamati, serta 
berusaha mengamati tingkah laku manusia dan selanjutnya memberi 
solusi dengan tingkat trial and error yang tinggi. Sedangkan tafsir ishari 
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mencoba membaca jiwa manusia melalui al-Qur‟an untuk diarahkan 
kepada Sumber Cahaya, yaitu Allah SWT. Kesamaan objek inilah yang 
mempertemukan tafsir ishari dan psikologi.
127
 
Seperti yang sudah diketahui, bahwa psikologi dan tasawuf 
sama-sama memiliki objek kajian manusia. Seorang mursyid sufi dan 
professor psikologi asal Amerika Serikat, yaitu Lynn Wilcox 
menegaskan bahwa psikologi merupakan cabang sains yang membahas 
perilaku, perbuatan dan alam pikiran, orang yang berperilaku, bertindak 
atau memiliki proses-proses mental yang merupakan cabang dari 
metafisika. Sedangkan tasawuf, mengalami serta menghayati realitas 
agama yang menghasilkan kejiwaan yang mapan. Tasawuf merupakan 
jalan bagi pengalaman pribadi tentang cinta Ilahi, yang melalui itu 
Tuhan memberkati manusia, mencakup ekstase yang dikenal dengan 




Tafsir ishari muncul mengajak pembaca untuk masuk kepada 
cahaya sufi yang dirasakan oleh mufassir. Mental dan kondisi jiwa 
adalah target utama para mufassir dalam menjelaskan interpretasinya. 
Sentuhan perasaan berada dalam aspek kejiwaan dan perilaku manusia. 
Emosi sering ditunjukkan untuk menggugah mental dan jiwa pemaca 
menuju renungan kedekatan kepada Allah SWT. Di dalam tafsir ishari, 
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simbol cinta mengacu kepada ayat-ayat yang berkenaan dengan hati 
(qalb) dan kekuasaan Allah. Ekspresi emosi mufassir sufi dalam 
menafsirkan al-Qur‟an seringkali menampilkan dimensi perasaan, 
diantaranya rasa dan perasaan cinta yang sering diungkapkan dengan 
berbagai macam.
129
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PSIKOSUFISME DALAM TAFSIR ISHARI SHAIKH AH}MAD AL-‘ALA>WI 
A. Konstruksi Psikosufisme Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
Psikosufisme merupakan gabungan kata psikologi dan sufisme, 
hasil titik temu antara psikologi transpersonal sebagai psikologi spiritual 
dan tasawuf. Jauh sebelum itu, telah lahir terlebih dahulu personologis 
modern atau istilah untuk menjelaskan cabang ilmu psikologi yang 
mempelajari kehidupan manusia modern dipengaruhi oleh tiga revolusi, 
yaitu psikoanalisis, behavioristik, dan humanistik.
130
 Pada pertengahan 
abad ke-19, yakni awal muncul berdirinya psikologi sebagai satu disiplin 
ilmu yang berdiri sendiri, yang tercatat dengan nama aliran psikologi 
strukturalisme.  
Di tengah-tengah psikologi yang memproritaskan penelitian atas 
kesadaran sebagai aspek utama dari kehidupan mental, muncul dokter  
muda dari Wina bernama Sigmund Freud dengan gagasan bahwa 
kesadaran itu hanya sebagian kecil saja, sedangkan bagian terbesarnya 
adalah ketidaksadaran atau alam tidak sadar. Psikoanalisis yang digagas 
oleh Freud ini, menggambarkan manusia sebagai bentukan dari naluri-
naluri dan konflik-konflik, tingkah laku manusia dikendalikan oleh 
kekuatan-kekuatan tidak sadar atau irasional. Freud berpendapat bahwa 
para Nabi dan orang-orang suci dihinggapi perasaan yang berlebihan dan 
menganggap agama sebagai universal obsessional neurosis, namun 
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ternyata sepanjang hidupnya Freud dihantui psimisme dan sikap penyedih 
karena depressive neurosis.
131
   
Selanjutnya, teori behaviorisme B.F. Skinner yang muncul di awal 
tahun 1930-an. Pandangan behaviorisme mencirikan manusia sebagai 
korban yang fleksibel, pasif, dan penurut terhadap stimulus lingkungan 
atau faktor lingkungan menghasilkan tingkah laku yang khas pada 
individu tersebut. Sebagaimana yang diikhtisarkan oleh Skinner, yang 
menekankan kesamaan esensial manusia dengan hewan dan 
menitikberatkan belajar sebagai ikhtiar untuk mengatur tingkah laku 
manusia. Skinner juga kurang bersimpatik terhadap agama, namun 
ditelisik kehidupannya ternyata Skinner pernah mengalami tahun 
kegelapan, krisis identitas, dan mengalami kebimbangan yang kuat. 
Psikoanalisis sebagai mazhab pertama yang cenderung 
reduksionistik karena kodrat manusia lebih ditentukan oleh insting tak 
sadar yang didominasi dorongan id negatif, yang hanya mengejar prinsip 
kenikmatan
132
 dan behavioristik sebagai mazhab kedua yang dianggap 
dehumanistik, sebab lebih ditentukan oleh pengaruh kondisi lingkungan.
133
 
Kedua mazhab tersebut kurang memberikan penghargaan terhadap 
kebutuhan psikologis yang bersifat kemanusiaan, sehingga pada abad 20 
sekitar tahun 1960-an muncul mazhab ketiga, yaitu psikologi humanistik 
dicetus oleh Abraham Maslow yang lebih optimis dalam memandang 
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manusia sebagai upaya alternatif dari dua pandangan psikologi tersebut. 
Menurut Koeswara, psikologi humanistik sesungguhnya bukan organisasi 
dari teori atau sistem, melainkan lebih tepat disebut dengan gerakan, sebab 
tokoh-tokoh dalam gerakan humanistik memiliki perbedaan pandangan 
tetapi berpijak pada suatu konsepsi fundamental sama yang berakar pada 
filsafat modern, yakni eksistensialisme.
134
  
Psikologi humanistik memandang esensi dasar manusia adalah 
baik, manusia bukanlah budak dari masa lalu seperti yang diungkapkan 
Freud dan faktor lingkungan tidak sepenuhnya mempengaruhi tingkah 
laku manusia seperti yang diklaim oleh Skinner. Menurut Abraham 
Maslow, manusia mempunyai kecenderungan alamiah untuk bergerak ke 
arah aktualisasi diri, sifat jahat manusia muncul dari rasa frustasi sebab 
tidak terpenuhinya salah satu kebutuhan dasar.  
Abraham Maslow menyebut teorinya tersebut dengan sebutan 
holistik-dinamis
135
 karena teori ini menganggap bahwa seseorang terus 
menerus termotivasi oleh satu atau lebih kebutuhan dasar, seperti 
kebutuhan fisiologis, rasa aman, cinta, dan harga diri. Di saat masing-
masing kebutuhan dasar sudah terpenuhi, selanjutnya kebutuhan akan 
aktualisasi diri. Meskipun disebutnya dengan teori holistik-dinamis, 
namun teori Abraham Maslow ini lebih familiar dengan sebutan teori 
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humanistik. Hal ini dikarenakan pendekatan Maslow yang menekankan 
bahwa potensi manusia untuk pertumbuhan, kreativitas, dan spontanitas. 
Setelah psikologi humanistik, muncul psikologi transpersonal yang 
dikembangkan oleh tokoh dari psikologi humanistik, antara lain Abraham 
Maslow, Antony Sutich, dan Charles Tart yang dilatarbelakangi adanya 
permasalahan dalam pemikiran psikologi modern yang kurang 
memberikan penghargaan terhadap kebutuhan psikologis yang bersifat 
keagamaan. Dengan demikian, bisa dikatakan bahwa aliran ini merupakan 
perkembangan dari aliran humanistik.  Psikologi transpersonal merupakan 
istilah yang digunakan dalam mazhab psikologi yang menekankan 
penjelasan tentang kemampuan dan potensi puncak manusia, istilah ini 
secara sistematis tidak memiliki tempat dalam teori psikoanalisa, 
behavioristik, maupun psikologi humanistik.  
Menurut Anthoni Sutich, sebagaimana yang dikutip oleh Charles 
T. Tart bahwa kemunculan psikologi transpersonal secara khusus bertitik 
tolak pada kajian empiris terhadap fenomena perkembangan jiwa manusia 
yang menghasilkan teori-teori spesifik, antara lain meta-need, nilai-nilai 
puncak, unitive consciousness, pengalaman puncak, b-values, pengalaman 
mistik, aktualisasi diri, transendensi diri, esensi kesatuan wujud, dan 
sebagainya.
136
 Secara definitif teori-teori tersebut dipahami beragam oleh 
berbagai kalangan, diantaranya ada yang memahaminya sebagai sesuatu 
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Aliran yang menjadi wacana baru dalam dunia psikologi ini secara 
otomatis telah menangkis aliran sebelumnya yang cenderung menafikan 
hal-hal yang bersifat supranatural dan adikodrati. Psikologi transpersonal 
ini muncul berawal dari kesadaran para psikolog akan problem-problem 
kemanusiaan yang diakibatkan oleh kemajuan IPTEK, kehancuran 
peradaban, serta hal-hal lain yang belum terjawab oleh teori-teori 
sebelumnya. Spritualitas sebagai pengalaman dasar kemanusiaan dalam 
hubungannya dengan hal-hal seperti Tuhan, ketinggian kodrat, cinta, 
tujuan dan idealitas, yang secara nyata telah gagal diurai oleh rasionalitas 
yang tercerahkan (enlightened rationalism). Rasionalitas memang sukses 
dalam pengembangan sains dan teknologi, namun gagal dalam 
menyelesaikan problem-problem psikologis.  
Kegagalan IPTEK dalam mengurai persoalan kemanusiaan dewasa 
ini, bukan berarti menunjukkan ketidakmampuannya menjangkau problem 
kemanusiaan yang ada, namun karena pendekatan yang digunakan tidak 
mampu menjangkau persoalan tersebut. Kehadiran psikologi transpersonal 
yang juga bisa dikatakan psikologi spiritual diharapkan bisa 
menghubungkan antara rasionalitas ilmu pengetahuan dengan pengalaman 
spiritual manusia.  
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Dengan begitu, spritualitas bukan lagi sebagai kajian yang tabu 
bagi ilmu pengetahuan, namun hanya bagian yang terpisahkan darinya. 
Hanya saja, sebagaimana pernyataan H. J. Bastaman, pendekatan semacam 
ini belum bisa berkembang dengan baik, karena kecenderungan ilmu 




Psikologi transpersonal seperti halnya psikologi humanistik, 
memfokuskan perhatian pada dimensi spiritual manusia yang ternyata 
mengandung potensi kemampuan yang luarbiasa dan terabaikan dari telaah 
psikologi kontemporer. Perbedaannya dengan psikologi humanistik adalah 
jika psikologi humanistik menggali potensi manusia untuk peningkatan 
hubungan antar manusia, sedangkan transpersonal lebih tertarik untuk 
meneliti pengalaman subjektif transendental. Psikologi transpersonal 
adalah human-made knowledge yang didasari oleh pengamatan dan 
penelitian empiris dan ilmiah-akademis. Kajian transpersonal ini 
menunjukkan bahwa aliran ini mencoba mengkaji secara ilmiah terhadap 
dimensi yang selama ini dianggap sebagai bidang mistis dan kebatinan 
yang dialami oleh kaum agamawan, seperti kyai, tokoh sufi, dan pastur 
atau orang yang mengolah batinnya. 
Maka tidak bisa dipungkiri, jika psikologi transpersonal yang 
membahas tentang suatu pengalaman spiritual ini sangat berhubungan 
dengan tasawuf. Menurut penulis, adanya titik temu antara psikologi 
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transpersonal dan tasawuf, melahirkan sebuah pendekatan baru yaitu 
psikosufisme. Landasan keilmuan psikologi sufisme dibangun atas dasar 
semangat sufisme Islam dengan perspektif spiritual keagamaan. Pemikiran 
psikosufisme didasarkan pada perilaku Qur‟ani dan Sunnah Rasul139 serta 
diwarnai oleh ajaran tasawuf, yang lebih cenderung memusatkan 
perhatiannya pada dimensi ruhaniah sebagai media pengembangan tingkah 
laku psikologis yang berbasis moralitas keagamaan. Sisi dimensi ruhaniah 
dalam visi sufisme merupakan tolak ukur penentu utama bagi baik atau 
buruknya tingkah laku manusia menuju jalan kepada Allah.
140
 Oleh sebab 
itu dalam pandangan sufisme, unsur ruhaniah berhubungan dengan Allah 
harus diupayakan senantiasa suci yang diharapkan dapat berdampak positif 
bagi relasi horizontalnya. 
Salah satu tokoh psikologi sufisme yang familiar, diantaranya 
adalah al-Ghazali. Jalan pikiran al-Ghazali ini, dilatarbelakangi oleh 
setting sosial psikologis yang pada masa itu berada dalam masa 
kemunduran (1000-1250 M) dari periode sejarah Islam.
141
 Dalam masa  
kemunduran tersebut, kekuatan sosial dan politik Islam di bawah pimpinan 
kerajaan Abbasyiah sudah sangat mundur yang terus berlansung di masa 
al-Ghazali sampai pada masa kehancuran Baghdad di tangan Hulaghu 
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Khan pada tahun 1258 M. Dengan latar belakang setting sosial yang 
demikian, maka al-Ghazali ber‘uzlah menyusun teori-teori psikologi 
sufisme dalam bentuk tas}fiyat al-nafs di dalam kitabnya bernama Ihya 
‘Ulum al-Din sebagai upaya untuk membasmi kecenderungan jahat yang 
ada pada jiwa masyarakat saat itu.
142
     
Bangunan paradigma keilmuan al-Ghazali dalam bidang psikologi 
sufistik didasarkan pada potensi, yaitu ruh, jasad, qalb, „aql, dan nafsu. 
Paradigma keilmuan al-Ghazali ini memiliki pengaruh yang sangat besar 
dalam kajian psikis keberagaman manusia relasinya dengan interaksi 
internal diri sendiri maupun eksternal pihak yang lain. Pengembangan 
kepribadian dalam perspektif sufistik al-Ghazali didasarkan pada potensi 
manusia, yakni ruh (‘alam al-amr), jasad (tempat potensi manusia), qalb 
(tempat ma’rifah), ‘aql (sumber ukuran standar kebenaran), dan nafsu 
(wadah dari syahwat dan gadab). Potensi yang menjadi sumber 
kepribadian manusia ini secara sistemik dapat diklasifikasilkan menjadi 
tiga bagian, yaitu materi (al-nafs al-nabatiyah), immateri (al-nafs al-
natiqah), dan substansi pengantara (al-nafs al-hawaniyah).  
Proses kerja bagian yang pertama, dapat dipahami dari 
pertumbuhan fisiologis yang ditentukan oleh unsur materi. Bagian yang 
kedua, proses kerjanya ialah perkembangan psikologis nilai-nilai 
keutamaan dan kebaikan sangat ditentukan oleh kesucian dan ketajaman 
immateri. Sedangkan bagian  yang ketiga, psoses kerjanya adalah kualitas 
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keseimbangan antara pertumbuhan fisiologis dan keseimbangan psikologis 
manusia sangat terikat dengan peran nafsu (baik syahwat maupun gadab 
atau al-nafs al-hawaniyah).143          
Setelah al-Ghazali, seorang tokoh sufi asal Mostaganem, Aljazair 
yang bernama Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> pada tahun 1910 hingga 1930 
menerbitkan hingga sepuluh karya tentang tasawuf. Menurut hemat 
penulis, bangunan psikosufisme al-‘Ala>wi> tidak lepas dari al-Ghazali 
terbukti dari dua karyanya, yaitu luba>b al-‘Ilm fi> Su>rah wa al-Najm dan 
al-Minah al-Quddusiyah fi Sharhi al-Murshid al-Mu’in bi T}ariq al-
S}ufiyyah yang merujuk pada kitab Misyka>t al-Anwar karya al-Ghazali. 
Beberapa ajaran tasawuf al-’Ala>wi seperti> kesatuan wujud, 
penyucian ritual, dan perlambangan salat mengutip pada ajaran al-Ghazali. 
Ajaran kesatuan wujud (wahdah al-wuju>d) yang menduduki tempat sentral 
dalam semua mistikisme-ortodoks Asia dan menduduki tempat sentral di 
dalam tasawuf, rumusan paling sempurna mengenai ajaran ini bersumber 











ه َْ ُحَََّىَثَفَ ََجوََُُٱَِ َّللََّ
Dan kepunyaan Allah-lah timur dan barat, maka kemanapun kamu 
menghadap di situlah wajah Allah.
144
  
َ ُكَ ََشٍَءٌََِكلا َََِ
َّ
ِلإَ ََجوَُُ َََّ
Tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah.
145
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Semua yang ada di bumi itu akan binasa dan tetap kekal Dzat 




Dari ayat ini, lahir dua istilah sufi, yaitu fana’ (hapus) dan baqa’ 
(tinggal atau baka) yang masing-masing mengungkapkan kelenyapan wali 
di dalam Tuhan dan kehidupannya yang kekal di dalam Tuhan atau 
mungkin sebagai Tuhan. Risalah al-Ahadiyyah (risalah tentang kesatuan) 
menyatakan apabila rahasia atom dari atom-atom tersingkap, rahasia 
segala benda ciptaan, baik lahir maupun batin juga akan tersingkap dan 
dirimu tidak akan melihat pada dunia ini atau dunia yang akan datang 
sesuatu kecuali Tuhan. Apabila ada sesuatu yang di dalam hakikat kini 
yang kekal, dapat memperlihatkan dirinya sebagai sesuatu yang bukan 
Tuhan, maka Tuhan tidak akan menjadi tidak terbatas karena 
ketidakterbatasan terdiri atas Tuhan dan sesuatu yang tertentu itu.
147
  
Ajaran ini hanya terikat dengan hakikat mutlak dan tidak memiliki 
kaitan dengan hakikat dalam pengertian umum, yaitu dengan kebenaran-
kebenaran yang nisbi lagi kurang, yang oleh para sufi disebut kebenaran 
metaforik. Al-Ghazali menyatakan bahwa ahli makrifat bangkit dari 
dataran rendah suatu metafor ke puncak kenyataan dan begitu sudah naik 
mereka melihat langsung bertatap muka bahwa tidak ada sesuatu pun 
kecuali hanya Tuhan. Segala sesuatu tiada kecuali adalah wajah-Nya, yang 
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semata-mata bukan karena binasa pada waktu tertentu. Namun karena juga 
tidak pernah binasa. Setiap hal memiliki dua wajah, yaitu wajahnya sendiri 
dan wajah Tuhannya. Terkait rupa wajahnya sendiri, ia tiada dan mengenai 
wajah Tuhan, ia ada. Jadi, tidak ada sesuatu apapun kecuali hanya Tuhan 
dan wajah-Nya, sebab segala hal binasa kecuali wajah-Nya selalu dan 
selamanya. Maka dengan begitu, para ahli makrifat tidak perlu menunggu 
Hari Kebangkitan untuk dapat mendengar pengumuman Sang Pencipta, 
dalam firman-Nya:  


















Yaitu hari ketika mereka keluar dari kubur, tiada suatupun dari 
keadaan mereka yang tersembunyi bagi Allah. (Lalu Allah 
berfirman): “Kepunyaan siapakah kerajaan pada hari ini?” 
Kepunyaan Allah Yang Maha Esa lagi Maha Mengalahkan.
148
 
Karena pengumuman ini senantiasa terdengar di telinga para ahli 
makrifat. Tidak ada yang maujud selain diri-Nya, dan oleh sebab itu tidak 
ada istilah perbandingan bagi kebesaran-Nya.
149
 Mengutip pernyataan al-
Ghazali dalam kitabnya, Misyka>t al-Anwar, yaitu tiada Dia kecuali Dia, 
karena Dia mengungkapkan sesuatu yang kepadanya perujukan dapat 
dibuat dan tidak dapat ada perujukan sama sekali kecuali hanya kepada 
Dia. Jadi, tiada tuhan selain Allah adalah pernyataan orang umum tentang 
tauhid dan tiada Dia selain Dia adalah pernyataan orang terpilih, karena 
pernyataan yang pertama ersifat lebih umum, sedangkan pernyataan 
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kedua lebih terpilih, lebih benar, lebih tegas, dan lebih mampu membawa 
orang yang menggunakannya menuju kehadirat ketunggalan yang tanpa 
sekutu dan keesaan yang murni.  
Ajaran tasawuf Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wilainnya yang mengutip al-
Ghazali, yakni terkait penyucian ritual. Ajaran penyucian ritual al-‘Ala>wi> 
dalam kitab al-Minah al-Quddusiyah misalnya, yang memaparkan 
pentingnya esensi kelengkapan batin sehingga mencapai maqam 
persahabatan karib (khulla>h), jika tidak maka hanyalah sebuah tindakan 
baik belaka. Perlambangan suatu ritus ritual peribadatan merupakan 
esensinya, yang tanpa itu akan kehilangan bobot nilai ritualnya. Sebagai 
contoh, sikap bersujud tubuh yang tidak mengisyaratkan kelengkapan 
batin hanyalah suatu tindakan kebaikan belaka dan hal serupa berlaku pula 




Batasan-batasan mengenai tingkatan penyucian batin yang masing-
masing dilambangkan oleh ritus sujud dan mengambil air wudhu akan 
bermacam-macam menurut daya konsepsi tiap-tiap pribadi dan begitu pula 
dengan ritus-ritus yang lainnya. Al-Ghazali mengungkapkan bahwa 
melepaskan sandal sebelum memasuki tempat ziarah, diibaratkan seperti 
nabi Musa melepaskan terompahnya di lembah Kudus, sebagaimana 









لَِس َّدَق ًَُ َْ ُطىَََ
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Sesungguhnya aku inilah Tuhanmu, maka tinggalkanlah kedua 




Melepaskan diri dari dunia saat ini dan dunia untuk yang akan 
datang, namun al-Ghazali menjelaskan jika jiwamu lari dari perlambangan 
ini, maka resapilah firman Allah sebagai berikut: 
ََلَزٍ
َ
أٌَََ ِيَٱَٓ ا ًَ َّصلَِءََٓ اَي َءََ  جَهاَصَفَ َو
َ
أَةُۢيِدَا َِ ِرَدَِقةََ
Allah telah menurunkan air (hujan) dari langit, maka mengalirlah 
air di lembah-lembah menurut ukurannya atau kemampuannya.
152
 
Ulasan tersebut mengungkapkan bahwa air itu adalah makrifat dan 
bahwa lembah itu adalah qalb.
153
 Al-Ghazali menambahkan dengan 
sebuah uraian bahwa barangsiapa semata-mata mempercayai makna lahir 
atau harfiah dan memisahkannya dari keseluruhannya, maka dapat diklaim 
sebagai seorang yang materialis. Begitu pula, barangsiapa yang yang 
semata-mata mengambil makna batinnya dan memisahkannya dari 
keseluruhannya, maka dianggap sebagai orang mistikus (batini) semu. 
Namun bagi siapa pun yang mampu memadukan keduanya, maka diakui 
sebagai seorang yang sempurna. Oleh karena itu, al-Qur‟an memiliki 
kandungan lahir dan batin, seperti tembok dengan sebuah menara 
pengawas diatasnya. Makna yang diberikan al-Ghazali adalah ketika nabi 
Musa diperintahkan untuk melepaskan kedua terompahnya, nabi Musa 
memahami bahwa dirinya diperintahkan untuk melepaskan dari dua dunia, 
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yaitu dunia ini dan dunia yang akan datang. Kemudian beliau mematuhi 
akan perintah itu, bahwasanya arti hal itu secara lahir adalah dengan 
melepaskan terompahnya, sedangkan secara batin yaitu dengan 
melepaskan dunia. Begitulah hubungan yang benar, harus dari kata lahir 
ke rahasia batin.
154
   
Selanjutnya, shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> mengatakan mengenai setiap 
bagian yang berbeda dari semua ritus majemuk seperti salat yang terdiri 
atas sederetan tindak ritual adalah terbuka untuk menjelaskan masing-
masing tindakan secara mandiri atau dengan hubungannya dengan 
tindakan yang mendahului atau mengikutinya, yaitu apakah sebagai 
lamang yang lengkap atau sebagai bagian dari sebuah lambang atau kedua-
duanya. Kekompleksan atau kerumitan ini tidak lain adalah kekompeksan 
alam semesta itu sendiri yang melekat di dalam semua perlambangan, 
perlambangan merupakan pengetahuan mengenai hubungan antara 
tingkatan-tingkatan keperiadaan atau eksistensi yang berbeda-beda dan 
yang memuat sangat sulit bagi pikiran orang Barat modern.  
Namun shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> menyatakan bahwa pikiran yang 
relatif sintetik akan memahami kekompleksan atau kerumitan ini sebagai 
sesuatu yang merupakan watak kedua baginya, hingga sama sekali tidak 
mengatakan apapun untuk menerangkannya. Apa yang tampaknya tidak 
pada tempatnya atau malah bertentangan di dalam tafsirnya mengenai 
gerak salat, hanyalah disebabkan oleh munculnya dua perlambangan 
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sekaligus dalam pikirannya. Oleh karena itu, walaupun memandang gerak-
gerak salat sebagai bagian yang saling berhubungan dari suatu keseluruhan 
beliau tidak pernah sama sekali melupakan makna puncak dari masing-
masing gerak itu sendiri. Untuk menggunakan ungkapan yang cocok 
dengan ungkapannya adalah air Ghaib tidak pernah berada sangat jauh dari 
permukaan dan terus menerus memancur sehingga menggenangi seluruh 
pemaparannya dengan Yang Maha Mutlak.
155
  
Hal ini berlaku bagi semua karyanya dan mewarnainya dengan 
sifat ritual, yang membuatnya sebanding dengan salat itu sendiri, selama 
salat itu Yang Mutlak terus memancur menggenangi di sepanjang kata-
kata Allahu Akbar (Tuhan Maha Besar) dalam setiap tindakan ritual 
kecuali satu gerakan. Maka sejatinya, tujuan pengulangan di tiap gerakan 
salat ini ialah bentuk perlambangan agar seluruh detik waktunya dipenuhi 
kesadaran akan kemahabesaran Allah SWT Yang Maha Mutlak.
156
   
Ketiga ajaran tasawuf al-‘Ala>wi>, yaitu kesatuan wujud, penyucian 
ritual, dan perlambangan salat sebagaimana yang dijelaskan diatas, 







ه َْ ُحَََّىَثَفَ ََجوََُُٱَِ َّللََّ
Maka kemana pun kamu menghadap disitulah wajah Allah.
157
  
Berdasarkan hal tersebut, dengan demikian dapat diklaim sebuah 
definisi psikosufisme atau psikologi sufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
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merupakan psikologi yang berlandaskan pada al-Qur’an dan Hadis serta 
diwarnai oleh ketiga ajaran tasawuf al-‘Ala>wi>. Bermula dari adanya titik 
temu antara psikologi transpersonal dan tasawuf, kemudian melahirkan 
sebuah pendekatan baru yaitu psikosufisme. Landasan keilmuan psikologi 
sufisme dibangun atas dasar semangat sufisme Islam dengan perspektif 
spiritual keagamaan. 
 Pemikiran psikosufisme al-‘Ala>wi> didasarkan pada perilaku 
Qur‟ani dan Sunnah Rasul serta diwarnai oleh ketiga ajaran tasawuf 
tersebut, membentuk sebuah konstruksi psikosufisme al-‘Ala>wi> dalam 
kitab tafsir luba>b al-‘Ilm dan al-Minah al-Quddusiyah yang merujuk pada 
kitab Misyka>t al-Anwa>r karya al-Ghazali. Konstruksi psikosufisme dari 
ketiga ajaran tasawuf al-‘Ala>wi>, yaitu kesatuan wujud, penyucian ritual, 
dan perlambangan salat merupakan hal penting, namun menjadi suatu hal 
wajar jika yang lebih dipentingkan dan ditekankan oleh al-‘Ala>wi> adalah 
ajaran kesatuan wujud (wahdah al-wuju>d) karena hal itu merupakan 
kebenaran tertinggi, diatas segala yang lain, dan tujuan akhir dari 
mistikisme.  
Ajaran kesatuan wujud (wahdah al-wuju>d) yang mengklaim bahwa 
setiap sesuatu memiliki dua wajah, yaitu wajahnya sendiri (zat itu sendiri) 
dan wajah Tuhannya, meskipun ketika melihat kotoran maka esensinya 
bukan melihat kotoran sebagai kotoran karena risalah yang berhubungan 



































dengan Dia telah memiliki pengertian (bas}irah) yang telah melihat hakikat 
dibalik keburukan atau hal menjijikkan itu sendiri.
158
  
Ajaran kesatuan wujud (wahdah al-wuju>d) dapat digunakan 
sebagai media pembelajaran nilai-nilai pendidikan keimanan dan 
pengembangan tingkah laku psikologis yang berbasis moralitas 
keagamaan dalam kehidupan masyarakat. Sebagai contoh, ketika 
berinteraksi dengan tetangga yang berbuat jahat, dapat disimpulkan bahwa 
ketiadaan Tuhan dalam diri seseorang tersebut sehingga produknya adalah 
kejahatan dan keburukan. Akan tetapi jika Tuhan ada dalam diri 
seseorang, maka produknya adalah kebaikan dan kebajikan. Dengan 
memahami ajaran tersebut, maka toleransi dan kerukunan dengan setiap 
warga tetangga akan tetap terjaga. 
B. Konsepsi Jiwa dalam Pandangan Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
Sebelum menjelaskan konsepsi jiwa menurut Shaikh Ah}mad al-
‘Ala>wi>, terlebih dahulu dipaparkan singkat terkait konsepsi jiwa dari tiga 
psikologi modern yang sangat berpengaruh dewasa ini, yakni 
psikoanalisis, behavioristik, dan humanistik. Konsep jiwa menurut 
psikoanalisis Sigmund Freud, menyatakan bahwa masa lalu 
mempengaruhi kepribadian manusia. Sedangkan, salah satu tokoh 
psikologi behaviorisme bernama B.F. Skinner, mengklaim bahwa konsep 
jiwa merupakan koleksi kecenderungan yang terkait dengan berbagai 
situasi rangsangan yang beragam. Berbeda pula dari dua teori sebelumnya, 
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teori konsep jiwa menurut psikologi humanistik Abraham Maslow bahwa 
beliau memandang manusia dengan optimis memiliki kecenderungan 
alamiah untuk bergerak menuju ke arah aktualisasi diri, meskipun 
memiliki pengalaman yang buruk.  
Hidayat mengungkapkan meskipun memiliki kemampuan jahat dan 
merusak, tetapi bukan merupakan esensi dasar manusia. Sifat-sifat jahat 
muncul dari rasa frustasi terhadap pemenuhan kebutuhan dasar. Misalnya, 
ketika kebutuhan akan tempat tinggal dan makanan tidak dapat terpenuhi, 
maka untuk memenuhi kebutuhan tersebut dirinya termotivasi melakukan 
dengan cara mencuri agar dapat terpenuhi kebutuhannya tersebut.
159
 
Abraham Maslow berpendapat bahwa seseorang akan memiliki 
kepribadian yang sehat, jika seseorang tersebut telah mampu untuk 
mengaktualisasikan secara penuh.
160
 Yusuf dan Nurihsan mengemukakan 
bahwa Maslow mengemukakan teori motivasi bagi self actualizing person 
dengan nama metamotivation, meta-needs, b-motivation atau being values 
(kebutuhan untuk berkembang).
161
    
Sedangkan dalam tradisi tasawuf, banyak teori yang menyebutkan 
karakter keluhuran yang seharusnya dimiliki oleh manusia. Karakter-
karakter tersebut tergambar dalam konsep-konsep sufistik seperti, 
maqa>ma>t, ah}wa>l, ittihad, wahdat al-wujud, wahdat al-syuhud, wahdat al-
adyan, dan lain-lain. Konsepsi sufistik yang salah satunya ditunjukkan 
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dengan pencapaian ahwa>l dan maqa>mat dalam tradisi sufi, dianggap 
sangat dekat konsepsi psikologi humanistik Abraham Maslow, yang 
merupakan salah seorang tokoh psikologi humanistik dan sekaligus 
pelopor psikologi transpersonal.  
Maqa>mat adalah jamak dari maqa>m, yang berarti tempat atau 
kedudukan (stations).162 Maqa>mat merupakan jalan spiritual yang harus 
dilakukan para sufi dalam mencapai tujuan idealnya, melalui proses 
purifikasi jiwa terhadap kecenderungan materi agar kembali ke Tuhan.
163
 
Dalam konsep maqa>mat misalnya, terdapat banyak karakter keluhuran 
yang dijadikan syarat bagi seseorang yang menapaki pendakian spiritual. 
Karakter-karakter tersebut antara lain, taubah, sabar, zuhud, wara, 
tawakal, dan ridla. Taubah, berarti semangat untuk melakukan perubahan 
menuju yang lebih baik dan meninggalkan perilaku kejahatan yang telah 
dilakukan. S}abr, memiliki makna semangat tinggi dengan penuh ketegaran 
untuk menghadapi segala rintangan yang menghadang. Wara‟, 
menghindari perilaku atau tindakan yang tidak berguna. Zuhud, bermakna 
independensi diri untuk tidak terbelenggu dari gemerlapnya duniawi. 
Tawakkal, yakni sikap berani mengambil resiko yang ditimbulkan oleh 
perilaku yang diputuskannya. Sedangkan ridla, berarti kerelaan diri untuk 
menerima hasil apapun yang diperoleh dari usaha yang dilakukan secara 
maksimal dengan penuh suka cita.    
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Sedangkan ahwa>l merupakan jamak dari ha>l yang berarti keadaan 
atau situasi kejiwaan (state). Secara terminologi, ahwa>l berarti keadaan 
spiritual yang menguasai hati. Ha>l sebagai anugerah yang masuk dalam 
hati seseorang melalui pemberian dari Allah, bisa datang dan pergi secara 
tiba-tiba tanpa usaha atau perjalanan tertentu. Maka sebagaimana yang 
dikatakan oleh al-Qusyairi>, bahwa pada dasarnya maqa>m adalah upaya 
(makasib), sedangkan ha>l adalah karunia (mawahib).164   
Ahwa>l dan maqa>ma>t tersebut dinilai mirip dengan psikologi 
humanistik Abraham Maslow, sebab memiliki tiga teori, yaitu teori 
tentang kebutuhan dasar manusia (basic needs), aktualisasi diri (self 
actualization), dan pencapaian pengalaman puncak (peak experience). 
Seseorang yang mengaktualisasi diri maka tidak lagi dibelenggu oleh 
kebutuhan-kebutuhan duniawi (basic needs), yang ada hanyalah kebutuhan 
untuk mencapai kebenaran atau dalam doktrin agama disebut Tuhan.
165
 
Aktualisasi diri adalah wujud perkembangan dan penemuan jati diri dan 
berkembang potensi yang ada atau yang terpendam. Seseorang yang 
teraktualisasikan dirinya tidak akan lagi tertekan oleh perasaan cemas, 
perasaan risau, perasaan tidak aman dan tidak mencintai. Mereka adalah 
manusia yang terbebas dari metamotivasi (meta-motivation).
166
 Aktualisasi 
diri terjadi pada saat manusia telah bergerak naik dari hirarki kebutuhan 
kearah hirarki keberadaan. 
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Orang-orang yang mengaktualisasikan dirinya bukan seseorang 
yang terbebas dari masalah. Akan tetapi, problem dan penderitaan mereka 
lebih sedikit karena lebih mengenyam kebahagiaan dan kenikmatan. 
Mereka cenderung bosan dengan kegiatan yang tidak bermanfaat, seperti 
obrolan, basa-basi, dan suasana pesta. Mereka menyukai humor atau 
obrolan yang filosofis, namun membenci lelucon yang mengejek.
167
 
Melalui proses aktualisasi diri (self actualization) itulah seseorang dapat 
mencapai pengalaman puncak (peak experience), yang merupakan puncak 
dari teori Abraham Maslow. 
Pengalaman puncak (peak experience) adalah saat seseorang 
sedang mengalami ekstase, perasaan bersatunya diri seseorang selaku 
mikrokosmos dengan alam raya (makrokosmos). Pengalaman puncak 
(peak experience) tersebut, dalam terminologi tasawuf merupakan tujuan 
akhir dari pencarian kebenaran, yakni penyatuan antara tiga realitas 
kosmos (mikrokosmos, makrokosmos, dan metakosmos) yang diistilahkan 
dengan tauhid.
168
 Dalam pengalaman puncak tersebut, seseorang lebih 
mewujudkan kemampuan dengan sempurna, lebih dekat dengan inti 
keberadaannya, dan lebih penuh sebagai manusia. Dalam pengalaman 
puncak itu, tidak hanya dunia tampak jadi lebih bagus dan hidup menjadi 
leih berarti, namun kejahatan sendiri menjadi lebih bisa dipahami sebagai 
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bagian yang tidak terelakkan dan oleh karenanya menjadi lebih wajar.
169
 
Pengalaman atau keadaan (ha>l) semacam inilah yang dicapai oleh tokoh 
sufi, Ibnu al-Arabi. Pandangan Ibnu al-Arabi dan al-Hallaj yang memiliki 
konsep wahdat al-adyan, dapat dipaparkan dengan teori Abraham Maslow 
bahwa keanekaragaman agama-agama dapat dijelaskan berdasarkan 
tempat, bahasa, atau faktor kesukuan. Jika unsur-unsur tersebut dilepas, 
agama pada dasarnya sepakat dalam hal meningkatkan pengalaman 
puncak sebagai wahana menyempurnakan diri. Hal yang disesalkan oleh 
Abraham Maslow adalah kecenderungan para pemimpin agama untuk 
mengorbankan pengalaman puncak hanya demi memajukan lembaga 
keagamaannya.
170
     
Konsepsi sufistik yang ditunjukkan dengan pencapaian ahwa>l dan 
maqa>mat dalam tradisi sufi ini, juga berlaku dalam pandangan Shaikh 
Ah}mad al-‘Ala>wi>. Terbukti dalam penafsiran Ah}mad al-‘Ala>wi>, sangat 
mencerminkan dirinya sebagai seorang mursyid yang sangat kompeten. 
Sebagai contoh, dalam banyak penafsirannya yang menggambarkan ahwa>l 
dan maqa>m (pengalaman sufistiknya) al-‘Ala>wi> berbeda dengan mufassir 
sufi yang lain. Penafsiran al-‘Ala>wi> disini menerangkan pencapaian 
ma‟rifat Rasulullah ketika beliau melakukan mi‟raj dari masjid al-Aqsa ke 
sidrah al-Muntaha. Termasuk dalam penafsiran ini membicarakan 
ru‟yatullah baginda Rasulullah dengan penglihatan zahir dan batin.   
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Al-Qur‟an menyebut dua penglihatan yang dimiliki Rasulullah 
akan yang Haqq ketika isra‟ mi‟raj. Yang pertama dengan mata batin 
(qalb) dan kedua dengan mata z}ahir. Melihat pohon sidrah merupakan 
penglihatan jenis kedua, dan ini diuraikan sebagai berikut:
171
 
 ْدَقَلَو  ُهآَر  ًةَلْزَػن ىَرْخُأ 13 ( َدْنِع  َِةرْدِس ىَهَػت ْػنُمْلا )14 (اَىَدْنِع  ُةَّنَج ىَوْأَمْلا )15 (
 ْذِإ ىَشْغَػي  ََةرْد ِّسلا اَم ىَشْغَػي )16 (اَم  َغَاز  ُرَصَبْلا اَمَو ىََغط )17 ( ْدَقَل ىََأر  ْنِم 
 ِتَياآ  ِِّوبَر ىَرْػبُكْلا )18 
Sungguh dia (Muhammad) telah melihat Jibril pada pewahyuan 
yang lain di dekat pohon sidrah ditempat tertinggi. Disinilah 
surga tempat perlindungan terakhir. Pohon sidrah itu diliputi oleh 
sesuatu yang meliputinya, sehingga penglihatan Muhammad 
tidak berpaling dari yang dilihatnya dan tidak pula 
melampauinya. Sesungguhnya dia telah menyaksikan tanda-tanda 
Tuhannya yang paling besar.
172
 
م يأ امو سلحا في تناك ةيؤرلا فلأ ,ؿزنتلا في ةغلابم ةلزنلبا هتَبعتو يرخأ ةر
عمجف , تٍعلدا في اهلبق- ـلاسلاو ةلاصلا ويلع- ,نطابلل ونطابف, تُتيؤرلا تُب
 ةردس يأ  ,وبحاصل ئشلا ةفاضا نم يهتنملل ةردسلا ةفاضاو ,رىاظلل هرىاظو
 )ىهتنلدا كبر لىا فاو( ويلا يهتنلدا173 
 ةردسلاو ةرجشب كلذ نع برعي نم مهنمو.ولصا نم روهظلدا نع ةرابع انى
 ةثلاث نم اهبيكرت دوجو وى هناركذ امو ةردسلا تُب ةبسانلدا وجوو .فوكلا
 برضي اللهو )ةثلاث اجاوزا ( تانناكلا في ام اذىو ,ؽروو راثمو ؾوش :ؼانصا
.فوركفتي مهلعل سانلل ؿاثملأا174 
 امم زعا ةيؤرلا وتاى فا :ؿوقا ثم تاتتشتلدا ّيطو تادرفلدا عجم نم اهيف الد ,اهلبق
محمد تَغل فوكت فا نم زعا يىو-ـ.ص-  ةثرو ءاملعلا( ,ثرلاا ليبس يلع لاا
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الأنبياء), ولذذا قاؿ تعالي: (عندىا جنة الدأوي). والدعتٍ أنها غاية في معرفة الله, 
لعالم بأسره, حتي يصل اليها الواصل تغشاه فيها انوار الحضرة الاءلذية, بل تغشي ا
وىو قولو تعالي: (اذ  يصتَ لايري شيأ اّلا ويري الله فيو, كما تقدـ في الحديث.
يغشى السدرة مايغشى) اي عمها وغطاىا, وغشاىا ما غشاىا من انوار 
الألوىية, حتى غابت كل الكاننات على اختلاؼ مراتبها, من جليل وحقتَ, في 
 571 ور السموات والأرض)ظهور انوار الأسماء والصفات (الله ن
-ص.ـ-ومن اجل ىذا التجلى الأختَ, الدعبر عنو بالنزلة الأخرى, تمكن محمد
بالرؤية البصرية, زيادة عما حصل لو من الرؤية القلبية, وكاف بصره في ىذا الحاؿ 
عتُ بصرية,, ولذذا مدحو سبحانو وتعالى بقولو: (ما زاغ البصر وما طغى) اي ما 
البصتَة, وقولو (وما طغى) اي ما تجاوز وما التفت عما تجلى  زاغ البصر عما رأتو
اعرؼ  -عليو الصلاة والسلاـ–الحق لو فيو, انّا كاف يلاحظو في كل شئ, وىو 
الخلق بربو, فلا يفوتو شئ من تجلياتو سبحانو وتعالى كيفما كانت, وتحصل من 
قاؿ في الأولى (ما  اجتمع لو الرؤيتاف معا القلبية والبصرية,  -ص.ـ-ىذا اف محمدا
كذب الفؤاد ما رأى) وفي الثانية (ما زاغ البصر وما طغى). ومن ىذا القبيل 
 671: رأيت ربّ بعتُ وبقلبي <رواه مسلم>-عليو الصلاة والسلاـ -قولو
ثم اعلم اف الأبصار لا يتًأى لذا الحق كيفما كانت الا اذا انعكست بصائر, كما 
واتحد ببصتَية. قاؿ في (روح البياف)  -عليو الصلاة والسلاـ -انعكس بصره 
اتحد بصر  -عليو الصلاة والسلاـ -نقلا عن صاحب (التأويلات النجمية): انو 
ملكوتو ببصر ملكو, فرأى ببصر ملكوتو باطن الحق من حيث اسمو الباطن, 
ورأى ببصر ملكو ظاىر الحق من حيث اسمو الظاىر لايتًأى الا للظاىر, والباطن 
 771للباطن.
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 -عليو الصلاة والسلاـ -فاءف قلت فما وجو امتناع الرؤية البصرية في الدنيا لغتَه
وما وجو  -سبحانو وتعالى-مع اف البصر لا يحوؿ شئ بينو وبتُ ظهوره
الاختصاص؟ فأقوؿ: اف الاءمتناع ليس ىو من حيث الحقيقة الذاتية بمعتٌ انها 
وقع من عدـ استعداد الأبصار, غتَ قابلة اف يقع عليها البصر, انّا لاءمتناع مت
ولذالك قاؿ بعض الأكبار: اف الدانع من رؤية الحق في ىذه الدار ىو عدـ 
معرفة الخلق لو, والا فاءنهم يروف ولايرونو اي فلا يعرفوف اف ذلك الدرئي لذم ىو 
عليو  -ووجو اختصاصو الحق, فيكوف الحجاب متوقعا من قبيل البلادة لا غتَ.
جهة كونو اكمل في الفطانة من غتَه, فعلم يقينا اف البصر لا بها من  -السلاـ
يتعلق بالدفقود, واف ما وقع عليو البصر لايخلو من ظهور الحق فيو, لأف الأشياء 
من ذواتها العدـ, ومن ىاتو الحيثية حصل على الرؤية البصرية, وكل من لو ادلٌ 
 871 الكاننات.نصيب من الفطانة النبوية لايحـر حظو من ظهوره تعالى في
ثم اقل: اف الرؤية القلبية شأنها اقرب في التعلق بجانب الحق عز و جل, بخلاؼ 
الرؤية البصرية فقد يتعذر عليها جمع الدفردات وطى الدتشتتات الا اذا غشى 
الكوف ما غشيو من انوار التوحيد الدوقدة من شجرة (اينما تولوا فثم وجو الله), 
-في حق محمد -عز وجل–ها, واليها اشار بقولو وىي غاية قصوى لدن حصل علي
(لقد رأى من آيات ربو الكبرى), أي رأى من آيات ربو الْية الكبرى,  -ص.ـ
 971فتكوف الكبرى نعتا لدنعوت محذوؼ.
ثم اعلم اف ىاتو الْية غتَ الأية الدذكورة  في قولو: (لنريو من آياتنا) لتخصيصها 
ا ليست من جنس الكائنات, ولا من بالكبرى. وفي ذلك ما يشعرنا ايضا انه
تجليات الأسماء والصفات, انّا ىي راجعة ليشهود انوار الذات الدقدسة, فلهذا 
قّيدت بالكبرى, فكانت ىاتو الحالة عنده اعظم من سائر الأحواؿ, وفيها قاؿ: 
:(اللهم -عليو الصلاة والسلاـ -لي وقت لا يسعتٌ فيو غتَ ربّ, ومن ذلك قولو
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تح كيف لٍدز ,مظعا هرظن في انهأش فوكي فا ـزل ةيؤرلا تَغ ةيلْا تناك ولو )ارير
.الله نم نااوضر فا ةلالحاو ,ىبركلبا اهفاصتلا180 
 تَثكلا دنع ادج ادعبتسم وى قلحا دوهشب رصبلا قلعت نم هانمدق ام فأ ملعأ ثم
 كلذبو اعرش و لاقع عنلدا ىلع كلذ لميح ابمر و هتَغ نع لادف ملعلا ىعدي نمم
اق يئرلدا زيتح نم كلذ ىلع مهمزلي ام بسح نسحأ دق لًأو أرو ,ةلزتعم تل
 هرصب قلعت عانتما نم كلذ ىلع ـزلي الد اوهبتني لمو ,ويلع رصبلا عاقيا نكمتل
 يئرلدا ىلع هزيتح ـزلي تانئاكلبا هرصب قلعت في فلا ,تانئاكلبا ىلعتو وناحبس
لاا ـدعب هانفصول اذاو ,ويلع رصبلا عاقيا نكمتل ,كلذ نع الله ىلعت ,ؾاردء
.ؿوقعلا ويلا لسوتت فا نم ضمغأ ونلأ ببارلأ ـاقلدا ميلست في تاجنلاو181 
Berkenaan dengan ayat ini, al-‘Ala>wi> mengatakan bahwa 
penglihatan ini adalah dengan mata inderawi (mata z}ahir), sedangkan 
penglihatan sebelumnya dengan mata batin.  Genetif setelah pohon sidrah 
menunjukkan pemilikan dan yang disebut pohon sidrah adalah milik-Nya 
tempat segala hal dalam mencapai tujuan akhir, dan bahwasanya kepada 
Tuhanmulah kesudahan (segala sesuatu). 
182
 
Penglihatan ini jauh lebih menakjubkan dibanding penglihatan 
sebelumnya, sebab ia menyatukan unsur yang terpisah dan terpadunya 
kepingan yang tercerai-berai. Itulah sebabnya Dia berfirman, disinilah 
surga tempat perlindungan terakhir, yang berarti bahwa pohon sidrah 
melambangkan akhir pencapaian makrifat dan bahwa siapa pun yang telah 
mencapai puncak ini, maka ia terliputi oleh cahaya ilahiah, bahkan seluruh 
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dunia terliputi juga dalam penglihatannya, sehingga dia tidak melihat apa 
pun tanpa melihat Tuhan didalamnya. Ini diterangkan dengan kata-kata, 
ketika pohon sidrah diliputi oleh yang meliputi, yaitu apabila ia 
terselubungi dan tertutupi oleh cahaya ilahiyah yang Maha Meliputi. Maka 
seluruh hirarki makhluk-makhluk lenyap, baik yang tinggi ataupun yang 
rendah, di dalam pengejawantahan cahaya nama-nama dan sifat-sifat 
Tuhan adalah cahaya langit dan bumi.
183
  
 Melalui penampakan ini, yang merujuk pada kata-kata pada 
pewahyuan lain, memperoleh lebih banyak melalui penglihatan mata zahir 
dibandingkan dengan penglihatan batin itu sendiri. Mata zahir ketika 
melihat dan menyatu dengan mata batin, oleh karena itu Allah memujinya 
dengan : matanya tidak berpaling dari apa yang dilihatnya dan tidak pula 
melampauinya, yaitu mata zahirnya tidak berpaling dari apa yang dilihat 
oleh mata batinnya, pun tidak melampaui dengan bergerak ke luar dari 
batasnya dan dengan mengalihkan perhatiannya dari tempat yang Haqq 
mengejawantahkan diri-Nya kepadanya, namun tetap memandang kepada-
Nya di dalam tiap-tiap sesuatu.
184
 
Kini yang Haqq tidak terlihat oleh mata zahir apapun, kecuali 
penglihatan mata zahir itu terbalikkan dan mengemban fungsi batin, 
seperti telah terbaliknya penglihatan mata jasmani Muhammad dan telah 
menyatunya mata zahirnya itu dengan mata batinnya. Kini jika ada 
pertanyaan, apa yang dapat menghalangi yang lain dari melihat-Nya 
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dengan mata zahir di dunia ini, tidak ada yang dapat maujud diantara 
penglihatan dan pengejawantahan zahir-Nya ? Dan dimana letak hak 
istimewa khusus penglihatan Nabi ? jawabnya adalah bahwa penyebab 
rintangan itu bukan karena yang Haqq tidak mengizinkan penglihatan 
jatuh mengenai esensi-Nya, namun kurangnya daya lihat penglihatan 
adalah akibat yang wajar dari kurangnya persiapan. Seperti salah seorang 
telah mengatakan, yang membuat tidak dapat melihat-Nya di dunia ini 
adalah karena makhluk-makhluk tidak mengenal Dia. Mereka mempunyai 
mata, namun tak melihat dan mereka tidak mengetahui bahwa apa yang 
terletak di hadapan pandangan mereka adalah yang Haqq, tertutup dari 
kekurangan mereka tiada lain karena ketumpulannya sendiri. Hak 
istimewa khusus yang Allah berikan kepada Nabi ialah berasal dari 
ketajaman mata batinnya yang lebih sempurna daripada yang lain.
185
 
Penglihatan mata batin secara hirarki lebih dekat kepada yang 
Haqq dibandingkan dengan penglihatan mata zahir, yang tidak akan 
pernah sampai pada penyatuan unsur-unsur yang terpisah, kecuali jika 
alam semesta tidak diliputi oleh cahaya tauhid yang Maha Meliputi, yang 
menyala dari pohon kemanapun kau berpaling, adalah wajah Tuhan yang 
kau lihat.
186
 Mereka yang mencapai ini, telah mencapai tujuan akhir yang 
tidak dapat dilampaui lagi. Pencapaian Muhammad akan hal itu 
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diisyaratkan dengan sungguh dia Muhammad telah menyaksikan, dari 
semua tanda Tuhannya yang paling besar. 
187
 
Ayat diatas semakna dengan firman-Nya agar Kami perlihatkan 
kepadanya sebagian dari tanda-tanda kebesaran Kami.
188
 Disini kita 
mengerti dari kata terakhir ini, bahwa tanda tersebut bukan dari kategori 
wujud-wujud makhluk, bukan juga dari pengejawantahan nama-nama dan 
sifat-sifatNya. Namun tiada lain adalah penglihatan langsung akan cahaya 
Zat Kudus. Jadi, keadaan ini adalah lebih agung daripada semua keadaan 
yang lainya dan karenanya dia berkata: “Aku punya suatu waktu ketika 
hanya Tuhan saja yang mencekam aku dan di saat itu pula dia berkata: 
Tambahkanlah ketakjubanku pada-Mu, Ya Tuhan.”189 
Akhirnya al-‘Ala>wi > menyampaikan bahwa apa yang dikatakannya 
mengenai kemungkinan mata zahir memandang yang Haqq dengan 
penglihatan langsung, adalah benar-benar tidak mungkin menurut 
kebanyakan orang yang mengklaim dirinya berpengetahuan. Apalagi 
mereka yang tidak mengklaim seperti itu, menurut mereka itu 
bertentangan dengan akal dan berlawanan dengan shari‟ah. Itulah 
pandangan mu‟tazilah, mereka yakin bahwa kesimpulannya tidak dapat 
diganggu gugat. Mereka tidak sepenuhnya menyadari kesimpulan yang 
tidak terbantahkan dari hal ini, bahwa melihat yang Haqq akan mencegah 
penglihatan itu dari melihat makhluk-makhlukNya, maka Maha suci Dia 
                                                          
187
 Departemen Agama RI, Al-Qur’`ān dan Terjemah, al-Najm 53:18. 
188
 Ibid., al-Isra’ 17:1. 
189
Al-‘Ala>wi>, Luba>b al-Ilm Tafsi>r fi> Su>rah wa al-Najm, 14. 



































dari segala kekurangan seperti itu. Penyelesaiannya bukan berspekulasi 
tentang keadaan ruhani yang kami bicarakan. Melainkan dengan 
menyerahkannya kepada pakar-pakarnya, karena rahasianya memang 
berada diluar jangkauan dari kebanyakan orang yang pandai.
190
  
Kebanyakan dari para mufassir menafsirkan surah al-Najm ayat 13 
adalah penglihatan Nabi terhadap Jibril AS. Apa yang dimaksudkan 
dengan Sungguh dia (Muhammad) telah melihatnya pada pewahyuan yang 
lain
191
 adalah melihat Jibril dengan wujud aslinya. Hemat penulis, 
perbedaan pendapat yang terjadi di kalangan ulama’, apabila memang 
adanya hadis shahih yang menyebutkan bahwa Nabi pernah melihat Allah 
dengan mata zahirnya, menunjukkan bahwa sesuatu yang tidak mungkin 
menurut akal telah terjadi. Al-‘Ala>wi> juga menerangkan 
ketidakmungkinan yang sudah jelas, apabila menurunkan Zat, yaitu 
dengan menempatkan Zat itu pada satu sisi. Zat Allah yang sifatnya kekal 
tidak mungkin berada sejajar bersamaan ciptaan-Nya yang fana‟ dalam 
satu tempat, berhadapan dengan Zat Allah dengan menempatkan ia di satu 
sisi ialah tidak mungkin. Sebab hal tersebut berarti menurunkan Zat ke 
selain dunia ini. Al-‘Ala>wi> menyinggung ketidakmungkinan yang sudah 
jelas ketika Musa meminta Tuhannya untuk bisa melihat Dia. 
192
 
Dari sini dapat dimengerti bahwa penafsiran al-‘Ala>wi > terhadap 
surah al-Najm ayat 13-18 adalah sebuah penafsiran yang sengaja 
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menyikap suatu yang gaib yang telah berada jauh dari jangkauan akal. 
Meskipun begitu, apa yang disampaikan tidaklah jauh dari riwayat yang 
sudah ada, yang menjelaskan ru‟yatullah Nabi ketika mi’raj melihat-Nya 
(Allah) dengan mata batinnya. Dengan demikian, konsepsi jiwa yang 
terdiri dari ahwa>l dan maqa>m dalam menafsirkan surah al-Najm ayat 13-
18 menggambarkan ahwa>l al-‘Ala>wi> berada di tingkat musyahadah dan 
maqa>mat al-‘Ala>wi> berada di posisi tertinggi, yaitu al-ma’rifah. Hal ini 
membuktikan, bahwa penafsiran Ah}mad al-‘Ala>wi> sangat mencerminkan 
dirinya sebagai seorang mursyid yang sangat kompeten dan berbeda 
dengan mufassir sufi yang lain.  
C. Struktur Jiwa dalam Psikosufisme Tafsir Ishari Shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
Struktur jiwa merupakan unsur-unsur yang mengkonstruksi jiwa 
atau membentuk diri seseorang secara psikologis. Sebelum 
memperbincangkan struktur psikosufisme tafsir isha>ri al-‘Ala>wi>, terlebih 
dahulu akan dipaparkan struktur kepribadian menurut tiga teori aliran 
besar dalam psikologi modern yakni teori psikoanalisis, teori 
behaviorisme, dan teori humanistik, sebagai berikut :   
1. Struktur jiwa menurut Freud tersusun bertingkat, yaitu sadar 
(conscious), prasadar (preconscious), dan tak sadar 
(unconscious). Topografi atau peta kesadaran tersebut dipakai 
untuk mendeskripsikan unsur awareness dalam setiap kejadian 
mental seperti berpikir dan berfantasi. Teori tentang konflik 
kejiwaan hanya melibatkan ketiga unsur kesadaran tersebut 



































bertahan sampai pada awal tahun 1920-an. Hingga pada tahun 
1923, Freud mengenal tiga model struktur yang lain, yakni id, 
ego, dan superego. Struktur baru ini tidak mengganti struktur 
lama, melainkan melengkapi serta menyempurnakan gambaran 
mental terutama dalam fungsi atau tujuannya.
193
 
2. Berbeda dengan Freud, Skinner menolak gagasan mengenai 
kepribadian atau diri sebagai pendorong tingkah laku, sebab 
menurutnya gagasan seperti itu sebagai sisa dari animisme 
primitif. Dari perspektif behaviorisme Skinner, studi tentang 
kepribadian melibatkan pengujian yang sistematis dan pasti 
atas sejarah hidup atau pengalaman belajar serta latar belakang 
genetik atau faktor bawaan yang khas dari individu. Menurut 
Skinner, individu merupakan organisme yang memperoleh 
perbendaharaan tingkah lakunya melalui belajar. Individu 
bukanlah agen penyebab tingkah laku, akan tetapi tempat 
kedudukan atau faktor-faktor lingkungan dan bawaan yang 
khas secara bersamaan menghasilkan akibat tingkah laku yang 
khas pula pada individu tersebut. Menurut Skinner, tingkah 
laku hanya dapat diubah dan dikontrol dengan mengubah 
lingkungan. Oleh sebab itu, Skinner lebih tertarik dengan aspek 
yang berubah-ubah dari kepribadian bukan pada struktural dari 
kepribadian.    
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3. Sedangkan, Abraham Maslow menggambarkan manusia 
sebagai makhluk yang tidak berada dalam keadaan sepenuhnya 
puas. Apabila suatu kebutuhan telah terpuaskan, maka 
kebutuhan-kebutuhan yang lainnya akan muncul menuntut 
pemuasan, dan begitu seterusnya. Maslow menyusun teori 
motivasi manusia dan memberikan gagasan bahwa kebutuhan 
pribadi manusia terstruktur dalam bentuk hirarki atau 
bertingkat. Adapun tingkat kebutuhan manusia yang tersusun 
berjenjang, yaitu kebutuhan dasar fisiologis, kebutuhan akan 
rasa aman, kebutuhan akan cinta dan rasa memiliki, dan 
kebutuhan akan rasa harga diri. Setelah keempat kebutuan 




Kebutuhan untuk mengungkapkan diri atau aktualisasi 
diri merupakan kebutuhan manusia yang paling tinggi dalam 
teori Maslow. Aktualiasasi diri merupakan hasrat untuk makin 
menjadi diri sepenuh kemampuannya sendiri.
195
 Oleh karena 
itu orang-orang yang mengaktualisasikan diri adalah mereka 
yang berkembang atau sedang berkembang sepenuhnya dengan 
kemampuan yang ada pada mereka.
196
 Contoh dari aktualisasi 
diri ini ialah seseorang yang berbakat musik menciptakan 
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komposisi musik, seseorang yang memiliki potensi intelektual 
menjadi ilmuwan, dan seterusnya.
197
  
Empat kebutuhan dasar yang dipaparkan oleh Maslow 
adalah kebutuhan karena kekurangan atau D-need (deficiency 
need), sedangkan kebutuhan meta atau kebutuhan aktualisasi 
diri merupakan kebutuhan yang disebabkan keinginan 
berkembang menginginkan berubah, ingin mengalami 
transformasi menjadi lebih bermakna atau B-need (being need). 
Menurut Maslow, kebutuhan dasar itu berisi kebutuhan konatif, 
sedangkan kebutuhan meta itu berisi kebutuhan esetik dan 
kognitif. 
Dari ketiga teori aliran besar psikologi modern tersebut, yang 
paling dekat atau mirip dengan struktur kepribadian manusia dalam 
psikosufisme adalah teori psikoanalisis atau juga bisa disebut 
psikodinamik. Teori psikoanalisis ini dikembangkan oleh Sigmund Freud 
yang terdiri dari tiga unsur yaitu id, ego, dan super ego merupakan salah 
satu teori penting dalam awal perkembangan psikologi modern.  
Kajian psikologi Islam yang berbasis tasawuf atau psikosufisme 
mengenai struktur kepribadian dasar manusia berkaitan dengan konsep 
nafsu, akal atau ruh, dan hati. Istilah tersebut bisa disejajarkan dengan id, 
ego, dan super ego dalam konsep psikoanalisis. Nafsu atau jiwa adalah id, 
akal atau ruh adalah ego, dan hati adalah super ego.  
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Nafsu atau jiwa merupakan aspek kebinatangan dalam diri 
manusia. Dorongan aspek kebinatangan dalam diri manusia ini bersifat 
primitif, yang rutin menyusup dalam setiap perilaku manusia meski tidak 
sering disadarinya. Jalaluddin Rumi menggambarkan: 
Hawa nafsumu adalah ibu semua berhala; berhala benda-benda 
adalah ular, berhala robbani adalah naga 
Menghancurkan berhala itu mudah, sangat mudah sekali; namun 
menganggap mudah nafsu adalah tolol 
Oo anakku, jika bentuk-bentuk nafsu ingin kau kenali bacalah 
tentang neraka dengan tujuh pintumya. 
Dari hawa nafsu setiap saat bermunculan tipu muslihat; dan dari 




Sigmund Freud mengklaim bahwa dorongan dasar yang paling 
dominan dalam diri manusia ialah dorongan seksual dan dorongan agresif. 
Kedua dorongan tersebut itulah yang melatarbelakangi seluruh perilaku 
manusia. Meskipun tidak dalam bentuk yang asli, dorongan seksualitas 
dapat berubah bentuk (sublimasi) menjadi keinginan untuk memiliki dan 
keinginan untuk menguasai. Mungkin inilah yang dipaparkan oleh Rumi 
bahwa hawa nafsu itu menciptakan tipu muslihat dengan tujuan agar 
manusia mengikuti dorongan id dan melupakan peringatan super ego. 
Sedangkan Freud berpendapat bahwa banyak perilaku manusia yang 
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merupakan sublimasi dari dorongan id, maka Rumi juga beropini yang 
serupa dengan hal tersebut. Manusia sering melakukan suatu perbuatan 
yang seakan demi menolong orang lain atau demi kebaikan, namun 
sebenarnya ditunggangi oleh hawa nafsu. Oleh sebab itu, manusia harus 
mampu mengendalikan hawa nafsu yang menutupi penglihatan sejati.
199
 
Walaupun tidak sesuai semuanya, konsep ruh dalam sufisme bisa 
disandingkan dengan konsep ego dalam psikoanalisis. Fungsi psikis 
manusia berakar dari ruh pribadi yang terletak pada otak atau akal, tempat 
bernaungnya kecerdasan. Seperti akal, ego berfungsi untuk mengendalikan 
dorongan id yang tidak sesuai dengan realitas. Misalnya, id membutuhkan 
dorongan seksual, maka ego tidak memberikan izin karena kondisi realitas 
tidak memungkinkan. Jika id mendesak terus, maka ego akan terus 
berusaha mengekangnya karena ego mendapatkan pesan dari super ego 
bahwa hal tersebut tidak boleh. Hal inilah kemudian sering terjadi 
pertentangan antara id dan ego. Rumi juga melukiskan pertarungan nafsu 
dengan ruh (tempat bernaungnya akal kecerdasan) dalam metafora, 
sebagai berikut: 
Dua ekor rajawali dan elang dalam satu sangkar: mereka saling 
mencakar 
Dalam setiap desah nafas kita, akal berjuang melawan godaan 
nafsu 
Keterpisahan dari asal sumber menyebabkan mereka terpuruk 
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Apabila desahan nafas keledai telah kalah, akal akan menjadi 
Messiah 
Sungguh akal dapat melihat setiap akibat, sedang nafsu tidak 
Akal adalah cahaya yang mencari kebaikan mengapa kegelapan 
nafsu dapat mengalahkannya ?
200
 
Seorang sufi Persia bernama Sa‟di, menggambarkan bahwa orang 
yang dapat mengendalikan hawa nafsu ialah orang yang mempunyai 
kekuatan yang sebenarnya, sebagai berikut: 
Orang-orang yang mengendalikan tali kekang nafsunya dari yang 
diharamkan berarti keberaniannya telah melalui tokoh-tokoh 
perkasa seperti Rustam dan Samson. Budak nafsu adalah musuh 
yang paling mengerikan bagimu.
201
 
Apabila nafsu menguasai ruh tempat bernaungnya akal atau id 
mendominasi ego, maka orang tersebut tidak dapat berfikir dan bertindak 
secara rasional. Ia akan mengembangkannya berbagai bentuk mekanisme 
pertahanan diri yang kurang sehat untuk membela diri sendiri. Mekanisme 
ini timbul ketika ego merasa terancam. Tujuannya tidak lain represi, yakni 
menekan berbagai hal yang tidak disukai atau keinginan yang tidak 
tersampaikan ke dalam ketidaksadaran. Mekanisme penolakan, yaitu 
menolak mengakui suatu kenyataan yang tidak sesuai dengan harapan. 
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Dalam mekanisme proyeksi, seseorang melihat sesuatu yang ada di luar 
dirinya atau pada orang lain, padahal semua itu ada pada dirinya sendiri. 
Kemampuan untuk mengenal dirinya sendiri seperti yang 
dikemukakan para sufi tersebut, juga ditekankan dalam psikologi modern. 
Namun pada umumnya, pemahaman diri yang digagas psikologi modern 
hanya terbatas pada aspek social-psikologis, belum menyentuh sisi 
metafisikal dan transcendental. Akibatnya sering muncul istilah psikologi 
untuk Anda, artinya orang belajar psikologi untuk mempelajari orang lain, 
sementara pengetahuan tentang dirinya diabaikan. Psikologi Islam 
seharusnya dapat mengisi kekurangan tersebut.
202
 
Selain pengetahuan tentang dirinya adalah sangat penting, 
psikologi modern juga perlu memahami konsep hati dalam psikologi 
sufisme. Istilah ini tentunya bukan merujuk pada hati secara fisik atau 
liver, namun hati nurani atau qolbu. Konsep hati memang ada kemiripan 
dengan konsep super ego dalam konsep psikoanalisa. Hati nurani berisi 
nilai-nilai moral yang terinternalisasi dalam diri seseorang, bahkan dalam 
pemikiran para sufi, makna hati jauh lebih luas dari hal itu. Hati inilah 
yang merupakan pusat dari segala sesuatu yang terjadi dalam diri manusia. 
Mengacu berdasarkan sabda Nabi Muhammad SAW, para sufi 
mengatakan bahwa jika hati baik, maka baik pula seluruh tubuh manusia. 
Apabila hati jelek, maka jelek juga seluruh diri manusia. Konsep ini sangat 
berbeda dengan konsep psikologi modern, khususnya psikologi kognitif 
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yang menganggap bahwa segala sesuatu dalam diri manusia tergantung 
bagaimana proses berpikirnya. Seseorang yang mengalami gangguan 
psikologis dalam pandangan psikologi kognitif, disebabkan oleh kesalahan 
atau kekeliruan dalam proses berpikir. Oleh sebab itu, terapi kognitif 
sangat banyak digunakan dalam psikologi modern saat ini. Konsep tentang 
hati dalam psikosufisme merupakan sebuah alternatif pemikiran yang 
sangat penting untuk dipertimbangkan. Keluasan konsep hati disejajarkan 
dengan konsep super ego, sebab dalam pandangan para sufi, di dalam hati 




Meskipun konsep nafsu dalam beberapa puisi sufi mirip dengan 
konsep id dalam psikologi modern, konsep ego mirip dengan konsep akal 
dan konsep ego dapat disandingkan dengan konsep hati, namun semua 
konsep tersebut memiliki makna yang lebih luas. Misalnya saja, konsep id 
dalam psikologi modern identik ditunggangi hawa nafsu yang bermuara 
negatif, sedangkan konsep nafsu dalam psikosufisme bermakna lebih luas 
dengan berbasis ke arah positif. Dengan demikian, konsep kepribadian dari 
psikosufisme menjangkau dimensi yang tidak atau belum terjangkau oleh 
psikologi modern.  
Walaupun kajian tentang tafsir, akan tetapi sangat membutuhkan 
konsep kepribadian dari psikosufisme dan psikoanalisis untuk 
membuktikan adanya faktor kejiwaan dalam penafsiran. Hal ini dapat 
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diidentifikasikan melalui gejala-gejala yang nampak dalam penggunaan 
bahasa penafsir (al-‘Ala>wi>) yang beliau ungkapkan. Contoh yang dapat 
diterapkan dalam analisis tesis ini misalnya, penafsiran al-‘Ala>wi> dalam 
kitabnya al-Minah} al-Quddu>siyyah fi> Sharh} al-Murshid al-Mu’i>n bi T}ari>q 
al-S}u>fiyyah terkait ayat berikut : 
 َكِلَذََكو ِيُرن  َميِىَارْػبِإ  َتوُكَلَم  ِتاَواَمَّسلا  ِضْرَْلأاَو  َفوُكَِيلَو  َنِم  َتُِنِقوُمْلا )75 (
اَّمَلَػف  َّنَج  ِوْيَلَع  ُلْيَّللا ىَأَر اًبَْكوَك  َؿَاق اَذَى  ِّبَّر اَّمَلَػف  َلََفأ  َؿَاق  َلا   بِحُأ  َتُِلِفْلْا 
)76 (اَّمَلَػف ىََأر  َرَمَقْلا اًِغزَبا  َؿَاق اَذَى  ِّبَّر اَّمَلَػف  َلََفأ  َؿَاق  ْنَِئل  َْلم  لٍِدْهَػي  ِّبَّر 
 َّنَنوُكََلأ  َنِم  ِـْوَقْلا  َتُِّلاَّضلا )77 (اَّمَلَػف ىََأر  َسْمَّشلا  ًةَِغزَبا  َؿَاق اَذَى  ِّبَّر اَذَى 
 ُرَػبْكَأ اَّمَلَػف  ْتَلَػَفأ  َؿَاق  ِـْوَػقَيا  ِّلٍِإ  ٌءِيَرب اَّمم  َفوُِكرْشُت )78 ( ِّلٍِإ  ُتْهَّجَو  َيِهْجَو 
يِذَِّلل  َرَطَف  ِتاَواَمَّسلا  َضْرَْلأاَو اًفيِنَح اَمَو  َناَأ  َنِم  َتُِِكرْشُمْلا )79( 
Dan demikianlah Kami perlihatkan kepada Ibrahim tanda-tanda 
keagungan (Kami yang terdapat) di langit dan bumi dan (Kami 
memperlihatkannya) agar dia termasuk orang yang yakin. Ketika 
malam telah gelap, dia melihat sebuah bintang (lalu) dia berkata: 
“Inilah Tuhanku, tetapi tatkala bintang itu tenggelam dia berkata: 
“Saya tidak suka kepada yang tenggelam”. Kemudian tatkala dia 
melihat bulan terbit dia berkata: “Inilah Tuhanku”. Tetapi setelah 
bulan itu terbenam, dia berkata: “Sesungguhnya jika Tuhanku tidak 
memberi petunjuk kepadaku, pastilah aku termasuk orang yang 
sesat”. Kemudian tatkala ia melihat matahari terbit, dia berkata: 
“Inilah Tuhanku, ini yang lebih besar”. Maka tatkala matahari itu 
terbenam, dia berkata: “Hai kaumku, sesungguhnya aku berlepas 
diri dari apa yang kamu persekutukan”. Sesungguhnya aku 
menghadapkan diriku kepada Rabb yang menciptakan langit dan 
bumi, dengan cenderung kepada agama yang benar, dan aku 
bukanlah termasuk orang-orang yang mempersekutukan Tuhan.
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Nabi Ibrahim tidak mengatakan inilah Tuhanku dengan cara 
membuat perbandingan, namun mengatakannya untuk mengukuhkan 
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ketrasendenan Tuhan. Ketika kepadanya diwahyukan kebenaran dari 
segala kebenaran yang disuratkan dalam ayat yang indah kemana pun kau 
menghadap, di situ akan terlihat wajah Tuhan. Ibrahim mengabarkan 
kepada kaumnya mengenai kebenaran ini agar mereka bersyukur dan 
takwa kepada Tuhan. Semua ini karena apa yang diwahyukan kepadanya 
mengenai kerajaan langit dan bumi, sehingga beliau menemukan 
kebenaran Sang pencipta maujud di dalam ciptaan. Kemudian beliau ingin 
berbagi kepada yang lain tentang pengetahuan yang telah diperolehnya, 
namun beliau melihat bahwa hati mereka berpaling jauh dari ajaran tauhid 
yang murni. Ajaran yang kepadanya itu diberikan oleh Tuhan, sehingga 
beliau berkata: wahai kaumku, sungguh aku tidak berdosa atas apa yang 
kau tempatkan di sisi Tuhan.
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Kata-kata “aku tidak menyukai hal yang lenyap” beliau terangkan 
berikut ini dalam bagian yang lain: “walaupun kebenaran tampak oleh 
hamba-hambaNya dalam beberapa bentuk, namun Allah cemburu kepada 
nama bentuk-bentuk lain dalam perwujudan-Nya, karena bentuk yang 
terbatas yang menjadi tumpuan mereka sangat kerap memiliki kefanaan 
yang sangat cepat masanya.‛ Ibrahim tidak mau jika Tuhan seperti itu dan 
kalau tidak mengenali-Nya dalam segala hal. Oleh karena itu beliau 
berkata, aku tidak menyukai hal-hal yang lenyap yaitu aku tidak 
mengetahui Tuhan di dalam sesuatu yang terpisah dari sesuatu yang lain 
sehingga dengan lenyapnya benda itu aku akan melupakan-Nya. Aku telah 
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memalingkan wajahku dan kemana saja aku memalingkan wajahku, disana 
ku lihat keindahan Tuhan.
206
 
Penafsiran al-‘Ala>wi> dalam surah al-An’am ayat 75 tersebut, 
menunjukkan ajaran tasawuf al-‘Ala>wi> tentang fana baqa’. Pengalaman 
dalam melihat setiap ciptaan-Nya sebagai sesuatu yang fana’ sebagai 
dasar id yang berbasis positif (nafs mutmainnah) direfleksikan dengan ego 
atau akal (aktualisasi) Ibrahim dalam mengatakan ‚inilah Tuhanku bukan 
dengan cara membuat perbandingan, namun mengatakannya untuk 
mengukuhkan ketrasendenan Tuhan.‛ Ah}mad al-‘Ala>wi> menampakkan 
ego atau akal (sebagai bahasa aktualisasi) Ibrahim dalam menyaksikan 
ciptaan-Nya, yakni dengan memunculkan simbol super ego musha>hadah 
atau mempersaksikan hadirnya Allah dalam setiap melihat makhluknya. 
Dalam tafsir ayat ini, al-‘Ala>wi> lebih memperlihatkan super ego (hati) 
daripada id (nafs). Id dan super ego sama-sama berada dalam jiwa yang 
tidak tampak.  
Untuk mendiagnosa apakah seseorang terhegemoni oleh id atau 
super ego, maka dibuatlah konsep ego sebagai aktualisasi id atau super 
ego. Ego adalah aktualitas kepribadian seseorang. Egolah yang mengatur 
hubungan timbal balik antara seseorang dengan dunia. Dalam hal ini, ego 
berkebalikan dengan id, jika id dikuasai prinsip kesenangan sedangkan ego 
justru dikuasai oleh prinsip kenyataan. Al-‘Ala>wi> masuk dalam ranah 
proses sekunder yang merupakan upaya menemukan atau menghasilkan 
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kenyataan dengan cara-cara tertentu yang dikembangkan berdasarkan 
pikiran atau akal. Hasil dari kenyataan (ego) adalah bahasa tafsir yang 
digunakan al-‘Ala>wi>, insting yang ditampilkan adalah super ego yang 
menemukan pemecahan soal atau pemikiran berupa musha>hadah. Super 
ego yang ditunjukkan berupa musha>hadah dan ego yang ditampilkan 
dengan bahasa tafsir ini berproses dalam ingatan diperkuat dengan 
membentuk asosiasi antara kenang-kenangan dan dengan 
memperkembangkan suatu sistem penandaan yang dalam hal ini disebut 
bahasa. 
Dengan demikian, struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari 
shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> melalui penafsirannya surah al-An’am ayat 75, 
yaitu id atau nafs mutmainnah adalah pengalaman nabi Ibrahim melihat 
setiap ciptaan-Nya sebagai sesuatu yang fana’, ego atau akal adalah 
bahasa tafsir al-‘Ala>wi> yang menyatakan bahwa nabi Ibrahim tidak 
membuat perbandingan Tuhan ketika menyaksikan ciptaan-Nya, namun 
dengan melihat ciptaan-Nya semakin mengukuhkan ketransendenan 
Tuhan. Kemudian, super ego atau hati merupakan pemecahan soal atau 
pemikiran yang ditunjukkan dengan kondisi kejiwaan al-‘Ala>wi> berupa 





































A. Kesimpulan  
1. Psikosufisme shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> merupakan psikologi yang 
berlandaskan pada al-Qur’an dan Hadis serta diwarnai oleh ajaran-
ajaran tasawuf al-‘Ala>wi>. Bermula dari adanya titik temu antara 
psikologi transpersonal dan tasawuf, kemudian melahirkan sebuah 
pendekatan baru yaitu psikosufisme. Selanjutnya, membentuk sebuah 
konstruksi psikosufisme dalam kitab tafsir luba>b al-‘Ilm dan al-Minah 
al-Quddusiyah karya al-‘Ala>wi > yang merujuk pada kitab Misyka>t al-
Anwa>r karya al-Ghazali. Konstruksi psikosufisme dari ajaran tasawuf 
al-‘Ala>wi>, yaitu kesatuan wujud, penyucian ritual, dan perlambangan 
salat, namun yang lebih dipentingkan oleh al-‘Ala>wi> adalah ajaran 
kesatuan wujud (wahdah al-wuju>d) karena hal itu merupakan 
kebenaran tertinggi, dan tujuan akhir dari mistikisme. Ajaran wahdah 
al-wuju>d dapat digunakan sebagai pengembangan tingkah laku 
psikologis yang berbasis moralitas keagamaan dalam kehidupan 
masyarakat. Sebagai contoh, ketika berinteraksi dengan tetangga yang 
berbuat jahat, dapat disimpulkan bahwa ketiadaan Tuhan dalam diri 
seseorang tersebut sehingga produknya adalah keburukan. Akan tetapi 
jika Tuhan ada dalam diri seseorang, maka produknya adalah kebaikan 
dan kebajikan. Dengan memahami ajaran tersebut, maka toleransi dan 
kerukunan dengan setiap warga tetangga akan tetap terjaga. 



































2. Konsepsi jiwa menurut pandangan al-‘Ala>wi> terdiri dari ahwa>l dan 
maqa>m, hal ini dapat dilihat dalam menafsirkan surah al-Najm ayat 
13-18 yang menggambarkan ahwa>l al-‘Ala>wi> berada di tingkat 
musyahadah dan maqa>mat al-‘Ala>wi> berada di posisi tertinggi, yaitu 
al-ma’rifah.  
3. Kajian psikosufisme mengenai struktur kepribadian dasar manusia 
berkaitan dengan konsep nafsu, akal, dan hati. Istilah tersebut bisa 
disejajarkan dengan id, ego, dan super ego dalam konsep psikoanalisis. 
Struktur jiwa dalam psikosufisme tafsir ishari shaikh Ah}mad al-‘Ala>wi> 
dapat diketahui melalui penafsirannya terhadap surah al-An’am ayat 
75, yaitu id atau nafs mutmainnah adalah pengalaman nabi Ibrahim 
melihat setiap ciptaan-Nya sebagai sesuatu yang fana’, ego atau akal 
adalah bahasa tafsir al-‘Ala>wi> yang menyatakan bahwa nabi Ibrahim 
ketika menyaksikan ciptaan-Nya maka akan semakin mengukuhkan 
ketransendenan Tuhan, dan super ego atau qalb ditunjukkan dengan 
kondisi kejiwaan al-‘Ala>wi> berupa musha>hadah atau mempersaksikan 
hadirnya Allah dalam setiap melihat ciptaan-Nya. 
B. Saran  
Tesis ini masih jauh dari sempurna, pembahasan dalam tesis ini 
terbilang tidak cukup banyak. Masih ada lagi dari karya tafsir ishari al-
‘Ala>wi>, seperti Tafsi>r Su>rah Wa al-‘As}r dan Tafsi>r al-Qur’a>n yang 
menarik untuk dikaji dalam perspektif psikosufisme atau pendekatan ilmu 
yang lainnya.  
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